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गुरुवयं, 
आपने समस्त भारतीय दशंनों का समन्वय की भावना पूवक 
यथार्थं ज्ञान देकर मुभमें पदार्थो को वास्तविक रूप में 
देखने की शक्ति रूप सम्यग्हष्टि प्रदान कौ, जिस 
हृष्टि के परिणाम स्वरूप यह शोध ग्रन्थ 
अप्रतिबद्धं भाव से तुलनात्मक अध्य 
यन करके लिखने मे समथं हो 
सका हूं । अतः यह शोध 
ग्रन्थ आपको ही 

समपित 

करता हूं । 


त्वदीयं वस्तु श्रीपाद, तुभ्यमेव समपये 


शरीमचचरण चंचरीक 
राजेन्द्र लाल डोसी 
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ऋ्राञुख 
अनेकान्तवाद ओौर स्याद्वाद 


जन आगम निश्चय भौर व्यवहार इन दो धर्मचक्रं पर आरूढ होकर 
मार्गदर्शन कराता है । जब वह्‌ व्यवहार का आश्रय लेता है, जब स्यात्‌ अस्ति, 
स्यात्‌ नास्ति", ^स्याद्‌ अवक्तव्य" इत्यादि अनेकान्त वस्तु धर्मं का उत्तम प्रति- 
पादन करता है । यह्‌ प्रतिपादन संसार के सविकल्प दृष्टिकोण से समीचीन है । 
निश्चय रूप से निधिकल्प मवस्था में आत्मा के समुपासन को सर्वोपरि निरूपण 
करता हु भी अपने आपमें पूणं है। 


यह्‌ अनेकान्तवाद स्यात्‌" पद से व्यक्त किया जाता है भौर वस्तुनिष्ठ 
अनंतता का प्रकाशक है, क्योकि सामान्य से सामान्य वस्तु मे, रजःक्णमें भी 
अनेक गण धमं ॒विद्यमान है । अनेकान्तवाद स्याद्वाद वस्तु एवं तत्त्वज्ञान का 
यथार्थं निर्णायक है । सर्वोच्च स्थाय ( एणा] एप्त, ) उसको तुला है, 
जिसकी माप कभी अशुद्ध नदीं होती । सच यह है कि अनेकान्तवाद विश्व- 
जीवन का निष्पक्त निर्णायक है । उसके निणंय पक्ष-विपक्ष के मोहं के ऊपर उठ 


कर होते ह । यही उसका गौरवपुणं शानदान अध्याय हे। 


अनेकान्त दशन अष्टिसा को पुष्ट करने वाली विचारधारा है । अनेकान्त का 
अभिप्राय है--अनेक धर्मं वाला पदाथं । वस्तु सवेध्ममय नहीं, अनेक धर्ममय 
है । उसे सवंथा एक धर्म्मिक भी नहीं कहा जा सकता ॥ यथा-अग्ति, जल, 
आदि । अग्नि ज्वलनशील है, प्रकाशप्रद है, उष्ण आदि गुण वाली है। जल 


उ: 


शीतल ह, प्रवाहयुक्त दै, रूप, रस, गंध, व्ण॑युक्त है, भारी है, हल्का है, पुद्गल 
है इत्यादि । प्रत्येक पदाथं इसी प्रकर विविध स्वधमं गुणों का निकाय दहै। 
यदि उसे किसी एकधमं से अविच्छिन्न ओर कूटस्थ माने तो इतर विद्यमान 
धर्मो को अस्वीकार करन। होगा । स्वीकारने अथव अस्वीकारने माच्र से पदार्थो 
का निर्णय सिद्ध नहीं होता । जव वस्तु स्वयं अपने अनेक धर्मो की विद्यमानता 
का डिडिम-घोष कर रहीदै, उसे नकारने का आयुक्त साहस कौन करेगा । 
धमेकौति ने भी प्रमाणवात्तिक न्याय ग्र॑थमें इस वात को स्वीकार किया है-- 
“यदिदं स्वयमर्थानां' रोचते तच्र के वयम्‌ ? २-२०८' । "यदि पदार्थो को स्वयं 
यह अभीष्ट है तो हम उन्हं निरपेक्ष बताने वाले कौन होते हैँ?" अनेकान्त 
दरंन इसी वस्तुगत सद्‌ भूत मान्यता पर अवस्थित है । उस अनेकान्त को अभि- 
व्यक्त करने के वाचिक विधान को “स्याद्राद' कहते हे । 


सस्यात्‌ विधिपरक अव्यय दहै । एकवाक्यमें जव वस्तु के अनेक धर्मो 
का कथन नहीं किया जा सकता, तव उसके निवंचन व्यवहारको अवाधित 
करने के लिये “स्यात्‌ पद की योजना सहायक सिद्ध होती है । जेसे-- यह्‌ 
मणि दहै, प्रकाशमान दै, शुक्लवर्ण, बहुमूल्य है, भादि । मणिगत, इन स्वधर्मो 
को भी युगपत्‌ (एक साथ) कहना शक्य नहीं । स्यात्‌" जिसका अथं 'कथं- 
चित्‌" (किसी एक अपक्षा-दृष्ट्कोण से) होता है, इन अनेक धर्मो की अभि- 
व्यक्ति में साहाय्यकारी होता है। स्यात्‌ यह्‌ प्रकाशमान दै, ^स्यात्‌” यह्‌ बहु- 
मूल्य हे । 


पदाथं के साथ इस स्थात्‌ पद के सात भंग । इन भगो को ^सप्तभंग' कहते 
है । स्यादस्ति, स्यानास्ति, स्यावदक्तव्यं इत्यादि अपक्षिक भंगों दारा पदाथं 
स्थित अनेकान्त को स्फुट करना सप्तभंग का विषय है । इस अनेकान्त दशेन से 
मनुष्य सद्‌विचार का आविर्भाव होता है ओर पूर्वाग्रह अथवा एकान्त हघ्वाद 
का अन्त हो जाता है । अनेकान्त दृष्टिमान्‌. यह्‌ विचारता है कि पदार्थं मेँ एक 
मात्र वही गुणधमं नदीं है, जिसे मै जानता हूं, अपितु दूसरा व्यक्ति उसमें जिस 
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अपर गुण की स्थिति वता रहादहै, वह भी उसमेहै। यह विचारों की 
प्राजंलता, दशंन कौ व्यापकता तथा सहिष्णता को प्रसारित कर समन्वय मार्गं 


को प्रशस्त करता दै। 


“स्यात्‌ यह्‌ कौव्वा काला है' इस पद में स्यात्‌ पद होने से कव्वे के शरीर 
में ओर विभिन्न गुण (जसे रक्त लाल दहै, हडडी सफेद है) वक्ता के विवक्षित 
विषयन होनेसे गौणहो जाते हैँ ओौर विवक्षित काला रंग मुब्यहो जाता 
है । "स्यात्‌ पद सुनिश्चित वाचक दै भौर अपेक्षाको लिये हये है संशयवाचक 
नहीं ।' स्याद्‌वाद-- स्यात्‌" ओर "वादः इन दो पदों से वना है । स्यात्‌" विधि 
लिग में बना हुआ तिङन्तप्रतिरूपक निपात है । न तो यह “शायद' न सम्भावना 
ओर न कदाचित्‌ का प्रतिपादक है किन्तु "सुनिश्चित" दृष्टिकोण का वाचक है 


(^ ए3पप८णाभ एनपा जल). 


जन तत्त्वज्ञान के बारेमे डा० सम्पुर्णानन्दजी अपने विचार इस प्रकार 
व्यक्त करते हैँ-- (जेन ध्मावलंवियों को संख्या भी बहुत थोडीहै फिरभी 
इनकी परम्पराओं ने भारतीय तत्त्ववेत्ताओं के मन पर गहरी छाप लगाई है, 
आरन केवल आस्तिक विचारों को अपने सिद्धान्तो में संशोधन परिवतंन करने 
के लिये ही बाध्य किया है, प्रत्युतये दशंन हमारी सावंजनिक विचारधारा के 
अभिन्न अंग बन गये ह । किन्तु दुर्भाग्य की बात यह्‌ है कि केवल कुष भारतीय 
पंडित ही इन दशनो का अनुशीलन करते हैँ ।) 


पदाथं विचार तथा यथाथं तात्विक निर्णय स्याद्वाद हाराही होताहै। 
एक ही दृष्टिकोण से विचार करना जहाँ पारस्परिक विवाद कामुल कारण 
रहता है, वहीं वह्‌ अधूरा एवं असत्य भी रहता है, ये त्रुदियां स्याद्वादसे दुर 


हो जती दहैँ। 


धमनुरागी श्री डा° राजेन्धलाल डोरी का अनेकान्तवाद अन्वेषणात्मक 


"| 


प्रसूत प्रबन्ध पठने से ज्ञानगरिमा का सहज ही परिचय मिलता है । व्णंवत्तिका 
पर उनका अधिकारः प्राप्त है । पुस्तक अनुसन्धानात्मक एवं विश्लेषणात्मक ली 
में लिखी है । अनेकान्तवाद अन्धविश्वास को सहज निराकरण करता है । अतः 
छद्मस्यों को आंशिक सत्य का साक्षात्कार कराता हभ पणं सत्य कौ ओरले 
जाने में मदद करता है। इस शोध प्रवंध से अनेक नवीन रहस्यों पर प्रकरण 
पड़गा । इस कृति के विद्वान लेखक को अनेक शुभाशीर्वाद । 


स्ल्ति च्िच्यान्तनूद्द 
सडविद्धी जेनमख 
(कनारकः) 


नि क ची , ` 


थ क कक ये स . व्य 


अनेकान्तवाद : 
एक समीत्तात्मक अध्ययन 





^ ¦ कारक्र 

















| नणि: >; तः) 
५  , * # ४ । ^ कि 
4; 
ए. 
१५ ॥ >? & 
+ 
४. 
५ १४ ~ 
9\ 
ॐ ‰ 
१910 
42/19. । 
\ +. ॥ 
५११ म 
12 र, 
7 ॥॥ ४, 
क 4 
9 ॥ 
५-ग 0 १११ 





भविक 
>), 


गंभीर शास्त्रीय पठन एवं चिन्तन के बाद अनेकान्तके बारेमे दो बातों 
की जानकारी मिलती है--अनेकान्त के सदृश या समानधर्मा विचारधारा ओौर 
अनेकान्तवाद । अनेकान्त की विचारधारा बहुत प्राचीन एवं व्यापक है। वेद, 
उपनिषद्‌, अन्य दर्शनों, अन्य वं चारिक संप्रदायो, परवर्ती चिन्तकं ओौरः परवतीं 
दाशंनिक संप्रदायो मे भी यह्‌ विचारधारा अथवा इसके समानधर्मा विचारों का 
उल्लेख देखने मे आता है । इसका उनके प्रसंगो पर प्रबन्ध में विचार किया 


गया है। 


इसका नामकरण, व्याख्या, भन्वेषण हारा इस तत्त्व की अलग से स्थापना 
जन दर्शनने कीहै। तभी से इसका नाम अलग से अनेकान्तवाद हुमा । जेन 
द्ंन का अओौर अनेकान्तवाद का निकटतम सम्बन्ध है । अनेकान्तवाद जेन 
दर्शन काप्राण है। इसीलिये उस दशन का नाम ही अनेकान्तदशेन हो 


गया है । 


अनेकान्त की विचारधारा चाहे जितनी प्राचीन हो, या व्यापक रही हो, 
जैन दर्शन के विशिष्ट विचारके रूपमे स्थापित होने के बाद भाज तक अने- 
कान्तवाद दर्शन क्षेत्र मे अथवा इसके बाहर केक्षेत्रोंमे भी विचित्र रूपमें 
देखा जाता रहा है । यह बात आशचयंजनक एवं विचारणीय है जब तक यह्‌ 
विचारधारा केरूपमें रही, तब तक इसका विरोध नहीं हआ, परन्तु जव से 
यह्‌ वादके रूप मे मानी जाने लगौ, तव से इसका बहुत एवं दृढ़ रूप से विरोध 
किया जाने लगा । कारण इसका कुछ भी रहा हो, किन्तु यह्‌ बात स्पष्ट हे। 
इसकी प्रतिकूल आलोचनां प्राचीन प्रकांड विदानो ने कौ है भौर नये विदान 


भी आलोचनां करते दै । 


ऊपर लिखे अनुसार यह व्यापक विचारधारा रही है, ओर है, अनेकों ने 
स्थान-स्थान पर इसके सदुश विचारधारा बतलाई है । इससे इस विचारधारा 
की उपादेयता स्पष्ट है । इस उपादेयता को विस्तृत एवं स्पष्ट रूप से प्रकाश में 
लाना ओर इसके विरोधी तर्को एवं जेनाचार्यो दारा किये गये समाधान की 


समीक्षा करना आवश्यक है । 
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आधुनिक युग में इस सिद्धान्त की अनेक परिवेशों मे उपादेयता है। इस 
पर भी प्रकाण डालना आवश्यक है। इस वाद के विषयमे विद्टानों में बहुत 
विचार श्रमहे,उसे दुर कर इसके यथाथं स्वरूप को सवके सम्मुख रखना 
भी अत्यन्त आवप्यक है । अतः इस विषय पर शोध कां करना उपयुक्त 
प्रतीत हुआ । 


इस पर प्राचीन ओर आधुनिक विदानो ने पर्याप्त लिखा दै, किन्तु जो 
विरोधी तकं एवं समाधान यत्र तत्र विखरे पड़ ह, उनको व्यवस्थित रूप से 
एकत्र कर प्रकाश मे लाना भी आवण्यकर है । इनमें कुछ विरोधी तकं नये है, 
उनका भी समाधान दूढना उपयोगी होगा । इन सव दुष्टियों से इस विषय को 
ग्रहण करना समीचीन समज्ञा गया । 


अन्य दशनो तथा विचारकों के लेखों म अनेकान्त दृष्टि एवं अनेकान्त के 
समान धर्मा उल्लेख मिलते रहै । उनको भी प्रका में लाना बहुत ही आवश्यक 
अनुभव हुमा । यह्‌ बात अलग है कि जिनकी विचार धाराओं में उपयुक्त वातं 
मिलती है, उन्होने अनेकान्त को उसके मूल रूप में अधीन क्ियाया नहीं। 
स्वाभाविक रूप से आवष्यकता पड़ने पर स्थान स्थान पर इसका उपयोग किया 
जाना स्पष्ट है। 


इस कायं कौ यह्‌ भी एक विशेषता है कि यह आचार्यं कुन्दकुन्द, समन्त- 
भद्र, सिद्धसेन, हरिभद्र एवं यशोविजय-- इन गृहीत पाच आचार्यो के विशेष 
सन्दभं मे लिखा गया हं ।ये आचार्यं जन देन के मानि हृए उद्भट विद्वान्‌ 
ओर अनेकान्त को विकसित करने वलि आचार्थो के रूप में बहुत ही 
प्रसिद्ध है । 


इन कारणों से इस विषय म शोध कायं किया जाना उपयोगी प्रतीत हुआ, 
भौर यह कायं परणं तटस्थ वृत्ति से किया गया है । 


परथमं अध्याय में अनेकान्त का उद्‌भव, तथा इस दशंन के प्रतिष्ठित उद्भट 
विद्वानों क व्यक्तित्व एवं कृतित्वं पर विचार किया गया है । 


दवितीय अध्याय मे इस सिद्धान्त के स्वषप का निर्धारण, विकास, प्राचीन 
आगमो मे इसका स्वल्प तथा गृहीत आचार्यो द्वारा विवेचन प्रस्तुत किया गया 
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है । नय सिद्धान्त, नय के प्रकार, स्याद्वाद, सप्तभंगी आदि अनेकान्त के संवं- 
धित विषयों पर प्रकाश डाला गया है । 


तृतीय अध्याय में विभिन्न भारतीय दशंनों के उदभट विद्वानों के अने- 
कान्त विरोधी तर्को को एकत्रित कर, उनकी तालिका देकर उनका क्रमशः 
विवेचन है । 


आगे जैनाचार्यो द्वारा उनका जो समाधान यत्र तत्र उपलब्ध है, उन्हें 
क्रमणः व्यवस्थित रूप में प्रतिपादित किया गया है । इनके अतिरिक्त कुछ 
संभावित दोष, जिनका उल्लेख आचार्यो के विरोधी तर्को मे नहीं है, उनकी 
भी उद्‌भावना तथा समाधान विवेचित कर अनेकान्त की ग्राह्यता एवं उपा- 
देयता निरूपित की गई है । 


चतुथं अध्याय में विभिन्न दशेनकारोंके इस दृष्टि के अनुकूल विचार, 
इसके समानधर्मा उल्लेखो को उनके श्रथ से टूंढकर उपस्थित किया गया है । 
इसी अध्याय में आगे, परवर्ती दाशं निक सम्प्रदायो एवं आधुनिकं चिन्तको पर 
अनेकान्त के प्रभाव को प्रकाणमें लाया गया है । 


पांचवे अध्याय में आधुनिक युग में अनेकान्त की प्रासंगिकता पर अनेक 
दृष्टयो से विचार किया गया है। 


अन्त मं उपसंहार केरूपमें सम्पूणं सामग्री का पुनः आकलन करिया 
गया है । 


अनेकान्त पर महान्‌ आचार्यो ने पर्याप्त लिखकर उसको पूणे विकसित 
किया है, एेसी स्थिति में उप्त पर कुछ मौलिक स्थापना कौ सम्भावना 
अत्यल्प है । 


इस अध्ययन मे अनेकान्त की विभिन्न दृष्टिकोणों से उपयोगिता ओर महत्व 
व्यवस्थित रूप से प्रमाणित एवं विवेचित करने का प्रयास किया गयाहै। 


अनेकान्त प्रत्येक व्यवहार के मूल में रहता ही है । ज्ञात ओौर अज्ञात रूप 
से इस तथ्य को अनेक प्रकार से उपस्थित किया गया है । राजनेतिकक्षेत्रमे भी 
अनेकान्त की उपयोगिता का प्रस्तुतीकरण, जनेतर मतों मे भी अनेकान्त की 
उपस्थिति, प्राचीनतम काल से उसकी उपलब्धि, अनेकान्त सम्बन्धी प्राचीन 











तथा अर्वाचीन श्रान्तियों पर विचार, अनेकान्त विरोधी उपलब्ध ओर सम्भा- 
वित तर्का का विवेचन एवं समाधान, आधुनिकता तथा आधुनिक विद्वानों के 
संदर्भ मे अनेकान्त तथा प्रमुख जेन आचार्पो के मंतव्यं का पर्याप्त अपेक्षित 
विश्लेषण का प्रयास भादि कदाचित्‌ पहली बार इस शोध-प्रबन्ध के माध्यम से 


कियागयाहै। 


इस कायं में मृज्ञे महीदपुर ज्ञान भंडार एवं इन्दौर के काच मन्दिर के 
उप्र स्थित ज्ञान भंडार से प्राचीन पुस्तकों, शास्त्रों आदि के पठने का सुभवसर 
मिला तथा पूणं सुविधा मिली, इसके लिये महीदपुर के ज्ञान भंडार के 
व्यवस्थापकगणों तथा कांच मन्दिर के ज्ञान भंडार के व्यवस्थापक पंण 
नाथूलालजी का हृदय से आमारी हूं । 


प्रस्तुत ग्रन्थ के लिये जिन-जिन पुस्तकों को पढ़ा, उनसे सन्दभं लिया 
ओर जिनकी प्रेरणा से मृ्लमें यह्‌ दृष्टिकोण आया, उन सवका मैँहूदय से 


कृतज्ञ हं । 
डा० श्रीनाथ हसुरकर, प्राचायं शासकीय महाविद्यालय, धार की प्रेरणा से 
यह्‌ कायं सम्पन्न हुमा, इसके लिये हृदय से उनका आभार मानता हं । 


डा० कृष्णकान्त चतुर्वेदी जी, रीडर संस्कृत, पालि की हदय से कृतज्ञता 
का अनुभव करता हुं, जिन्होंने अपने परिष्कृत दृष्टिकोण से आवष्यकतानुसार 
हर समय मार्गदशंन किया । 


श्री परमपूज्य सद्धमं रत्नाकर सिद्धान्त चक्रवर्तीं एलाचायं मुनि विद्यानन्द 
जी महाराज का भत्यत कृतज्ञ हूं, जिन्होने पदयाच्रा में रत रहते हृए भी मेरी 
प्रार्थना पर प्रस्तुत प्रथ की प्रस्तावना लिखकर भेजी । 


अन्तमं मँ गंगानाथ ज्ञा केन््रीय संसृत विद्यापीठ, प्रयाग कै प्राचार्य 
डा° गया चरण त्रिपाठी के प्रति अपना हादिक आभार व्यक्त करता हूं जिन्होने 
अपने विद्यापीठ की अध्ययन-माला के प्रथम पुष्पके रूपमे इसे प्रकाशित करके 
मेरा तथा ग्रंथ का सम्मानवद्धेन किया है । 


विनस्न, 
राजेन्द्रः लाल डोसखी 


ठ क ज 








विषय-सूची 
अध्याय-९ 


(अ) अनेकान्त का उद्भव [पृष्ठ १-११] 


सत्य की खोज, चिन्तन के प्रकार--सामान्य रूप मे, आध्या- 
त्मिक क्षेत्र मे, उपनिषद्‌ में, नारदीय सूक्त-वेद मे, दशेन क्षे में । 
सत्य की खोज का परिणाम नचिकेता का दुष्टान्त खोज का परि- 
णाम-- भौतिकवाद, अंतमुःखी विचारधाराए, दाशेनिक प्रणालियां । 
दाशं निक प्रणालियों मे सामान्य चिन्तन, उनमें विचारों कौ विविधता 
का एतिहासिक कारण, चिन्तन के आवश्यक तत्त्व, स्वतंत्र चिन्तक 
तथागत बुद्ध, चिन्तन में वैज्ञानिक दृष्टिकोण, दाशेनिक प्रणालियों के 
दो दुष्टिकोण, अनेकान्त के उद्‌भव का व्यावहारिक पक्ष, दाशेनिक 
पक्ष, आगमिक पक्ष--च्रिपदी, अनेकान्त के उद्‌भवके दौ आधार-- 
इतिहास भौर परम्परा । तटस्थ वृत्ति से चिन्तन का फल-- 


अनेकान्त । 
(आ) प्रमुख आचार्यो का व्यवितत्व एवं [पृष्ठ १२४४] 
कुलित्व 


आचायं कुन्दकुन्द, युग संस्थापक आचा, स्वतंत्र विचारक, 
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आचायं के अन्य नाम, परिचय, प्रो० चक्रवर्ती द्वारा लिखित जीवन 
गाथा । परं° नाथूराम प्रेमी द्वारा वणित जीवन गाथा, प्रथम 
जीवन गाथा की प्रामाणिकता, आचायं द्वारा प्राप्तं सिद्धि, संशय 
कै निवारण में उसका उपयोग, आचायं का समय, कृतिर्या, समय- 
सार में आत्मा के विवेचन की विशेषता, आचायं की प्रतिभा एवं 
विदधता, आचार्यं कुन्दकुन्द एवं आचायं शंकर के द्वारा आत्मतत्व के 


विवेचन का साम्य । 


आचायं समन्तभद्र, युगसंस्थापक आचायं, परिचय, जीवन- 
वृत्त, समय, तिर्या, कृतियों का परिचय, प्रतिभा, वैदुष्य एवं वाद- 
विवाद विद्या में निपुणता । 


आचायं सिद्धसेन, जन दशेन को व्यवस्थित रूप देकर उसका 
विकास करने वाले, वाद निपुण, बड़े कवि, जीवन वृत्त, दिवाकर 
पदवी के धारक, समय, तिर्या, अन्य दशंनों के खंडन कतृत्व को 
त्याग कर, स्वद्शंन के निरूपणात्मक शंली के प्रमुख पुरस्कर्ता, 
वेदवाद द्रतिशिका- वेद मान्य तत्त्वज्ञान के रचयिता । 


आचायं हरिभद्र, दशंनों मे समभाव के साथ समन्वय का मागं 
प्रशस्त करने वाले प्रथम दार्शनिक आचाय, जीवन वृत्तान्त, समय, 
जेन साध्वी याक्रिनीके सूनु रूपम अपने को मानने वाले, विशेष- 
तां गुणग्रहणवृत्ति के धारक अद्वितीय विदान्‌, अन्य दाशंनिक वादों 
की परिभाषाभों को उदात्त एवं व्यापक अर्थं प्रदान कर समन्वय 
मागं में योजित करने वाले, उदात्त दृष्टि, असांप्रदायिक दुष्टिके 
सवंप्रथम एवं अद्वितीय रूप से पुरस्कर्ता, दशनं मे तुलनात्मकर दृष्टि 
के प्रथम प्रयोजक, मतैक्य के अधिकाधिक समीप पहुंचने के अनुपम 
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प्रयत्नकर्ता, परवाद के पुरस्कर्ताओं के प्रतिवहुमान एवं आदरभाव 
के प्रस्तोता, विभिन्न वादों मे अन्तर मिटाने का कौशल, रचनाएं । 


आचाय यशो विजय, जेन दशंन में नव्यन्याय शैली के प्रवतंक, 
समन्वय के पोषक, जीवन वृत्त, तिर्या, प्रतिभा एवं विद्ता, अन्य 
दशंनों के प्रति सहानुभूतिपूणं समन्वयात्मक दृष्टि । 


अध्याय-२ 


अनेकान्तवाद का स्वरूप निर्धारण [ पृष्ठ ४५-१६२] 


ग्रहीत आचार्यो से भिन्न, अनेकान्त के मूल स्तंभ, अनेकान्त 
वेचारिक अहिसा का विकसित रूप, तत्वान्वेषक के गुण, पूरवंकालिक 
दशंनक्षेत्र की परस्पर विरोधी दुष्टि का मूल, पारस्परिक रागद्वेष एवं 
संघषं के शमन के लिये अनेकान्त, वस्तु के विराट्‌ स्वरूप को जानने 
का प्रकार, अनेकान्त शब्द का अर्थं, अनेकान्तवाद एवं स्यादाद की 
विभिन्नता ओौर एकता, स्याद्वाद के दो अथं, ^स्यात्‌' शब्द का स्वरूप 
ओर व्याख्या, धर्मं ओर गुण का भेद, वस्तु मे अनन्त धमे, वस्तु के 
स्वरूप एवं गुण की नित्यता तथा पर्यायो की अनित्यता, वस्तु के 
ददन के अनुसार कथन मे स्थात्‌ शब्द की भावर्यकता, अनेकान्त- 
मयी वस्तु के कथन कौ पद्धति का नाम स्याद्वाद, अनेकान्तमें भी 
अनेकान्त, अनेकास्त दृष्टि में संभाव्यमान धमं ही द्रष्टव्य, वस्तु धमं 
को देखकर पूणं सतकंता के साथ अनेकान्त का प्रयोग करने की 
अनिवार्यता, अन्यथा मूलनाश की संभावना, स्याद्वाद की केवल ज्ञान 
से तुलना, उत्पादादि त्रयात्मकता वस्तु के प्राण, वस्तुकी त्रया- 
त्मकता की पातंजल महाभाष्य, योगभाष्य आदिमे मान्यता का 
कथन, अनेकान्त का विकास, ग्यारह अंग एवं दृष्टिवाद के संबध में 


[ऋस 


पवेरतावर तथा दिगंबर संप्रदाय कौ मान्यता, अंगों की दुष्टिसे 
अनेकान्त का स्वरूप, समवायांग सूत्र में अनेकान्त का स्वरूप, 
भगवती सूत्र मे अनेकान्त का स्वरूप, नंदी सूत्र में अनेकान्त का 
स्वरूप, संबंध के दो प्रकार, वस्तु में अस्तित्व के साथ नास्तित्व का 
भी संबंध, वस्तु का स्वपर्याय के साथ परपयाय काभी संबंध, वस्तु 
की सामान्य विशेषात्मकता, उभयरूप मे ही अथं क्रिया का संभव । 


आचायं कुन्दकुन्द की दुष्टि से अनेकान्त का स्वरूप, समयसार 
आत्मा के निरूपण में अनेकान्त दृष्टि, प्रवचन सार मे आस्माकी 
त्रयत्मकता, निश्चयनय की भूताथंता, व्यवहारनय की अभूतार्थ॑ता, 
व्यवहार के अभूतां होने पर भी व्यवहार की आवश्यकता, निरचय 
एवं व्यवहारनय से श्रुतकेवली का अर्थ, शुद्ध नय से आत्मा का शुद्ध 
रूप, व्यवहार नय से आत्मा का ॒बद्धादि अणुद्ध रूप, आत्मा मे भद्रैत 
एवं त की भावना, निश्चय नय से आत्मा की सच्चिदानंदमय 
एवं एक, व्यवहार नय से आत्मा मलिन एवं अनेक, संसार का 
कारण अज्ञान, समीक्षा । 


आचायं समन्तभद्र की दृष्टि से अनेकान्त का स्वरूप, प्रत्येक 
वस्तु मे सत्व एवं अस्व की विद्यमानता, एकान्त सत्त्व एवं असत्त्व 
मानने मे दोष, वौद्ध दशन की मान्यता, सांख्य दशंन की मान्यता, 
अनेकान्त-दशंन दोनों मे सामंजस्य देखता है, न केवल द्रव्यही 
वस्तु है, न केवल पर्याय ही वस्तु है, अपितु उभयात्मक तत्तव है, 
सप्तभंगी । 


आचाय सिद्धसेन की दष्टिसे अनेकान्त का स्वरूप, अन्य 
आचार्यो के समान अनेकान्त का स्वरूप, वस्तु के तीन प्रकार, 
द्रव्य, गुण, पर्याय, द्रव्य।स्तिक एवं पर्यायास्तिक नय की तरह्‌ गुणा- 


॥ “= 1 


स्तिक नय की प्रसक्ति की अशंका, इसका निराकरण, आचायं 
कल्दकुन्द एवं आचायं सिद्धसेन की उक्ति मे अन्तर की आशंका, 
इसका निराकरण, भट्ट अकलेकदेव का मत, गुण शब्द अन्य दशंनकारों 
काटहै, जेन दशंन के अनुसार दोही तत्त्व द्रव्य एवं पर्याय, दोनों 
आचार्यो के मत की अभिन्नता, अनेकान्त की व्यापकता, अनेकान्त 
मे भी अनेकान्त, अनेकान्त मे सप्तभंगी नय की व्याप्ति, अनेकान्त 
को व्यापक मानने में दोष, उसक्रा परिहार, वस्तु कौ बरयात्मकता का 
भिन्न काल एवं अभिन्न काल में होना । 


आचाय हरिभद्र की दृष्टि से अनेकान्त का स्वरूप, वस्तुमें 
सत्त्वासत्त्व, स्व॒ भौर पर पर्यायो का वस्तु से सम्बन्ध वस्तुकी 
्रयात्मकता, चरयात्मकता एवं सत्व एक ही वस्तु है, वस्तु का चया- 
त्मकता साधक अनुमान, उत्पाद, विनाश एवं ध्रौव्य का अथे, तीनों 
की परस्पर सापेक्षता, भन्य प्रकारसे वस्तु कौ चरयात्मकताकी 


सिद्धि । 


यशोविजयजी की दृष्टि से अनेकान्त का स्वरूप, निश्चय के 
साथ व्यवहार नय की भी प्रतिष्ठा, दोनों की आवश्यकता का प्रति- 
पादन, उत्पाद, व्यय ओर ध्न्य परस्पर अविनाभावि है, तीनोंका 
विवेचन त्रयात्मकता ही वस्तु है, परस्पर विरोध का परिहार, जेन 
दशन के अनुसार नित्यत्व का अथे, उत्पाद, व्यय ओर ध्नौव्य के 
विभिन्न अवच्छेदक, विभिन्न अवच्छेदक कौ अपेक्षा विरोधी धम्मो के 
एकाधिकरण में विरोध, का अभाव न्यायदशंन में भी अभिमत है, 
अनेकान्त मे भी अनेकान्त मानने मे भनवस्था दोष का परिहार, 
अनेकान्त मे मी अनेकान्त की नव्य शैली से सिद्धि, नय की एकान्त 
बुद्धि मे भी अनेकान्त रहता है, अनेकान्त दृष्टि से माघ्यस्थ्य भावना 
की उत्पत्ति, यह दृष्टि सवं दशनो में समानता देखती है 1 





नय 





॥ = .1 
तुलनात्मक समीक्षा 


आचायं कुन्दकुन्द के मत में निश्चय नय के ह टी चिन्तन की 
आवद्यकता, सिद्धन्ताचार्य कौला एचन्दजी के विचार, नय के विषय 
म शास्त्रीय दृष्टि व आध्यात्मिक दृष्टि से विचार, नयों के निरूपण 
मे बतलाये गये दो प्रकारोंका विवेचन, चिन्तन में दोनों की उप- 
योगिता, निश्चय एवं व्यवहार-इन दो दुष्टियों का विवेचन? 
निषए्चयनय ग्रेत का व व्यवहारनय दैत का पोषक, भाचायं 
कु्दकुन्द की निश्चय दुष्टि से आत्मा कौ व्याख्या, अदत दशंनसे 
समानता, यशोविजय दारा कुन्दकुन्द के सम्थंक होकर भी व्यवहार 
नय की आवश्यकता को मान्यता, आचायं समन्तभद्र की समीक्षा, 
आचायं सिद्धसेन के विवेचन की समीक्षा, आचायं हरिभद्र के विचारों 
की समीक्षा, आचाय सिद्धसेन समन्वय की कल्पना के जनक, भाचार्यं 
हरिभद्र उसको पूणं विकसित करने वाले, आचार्यं यशो विजय नव्य- 
युग के प्रतिनिधि, नव्यन्याय शैली मे अनेकान्त का प्रतिपादन, नन्य 
रोली द्वारा परिष्कृत रूप से अपने मंतन्य का स्पष्टीकरण, नव्यशली 
द्वारा प्रतिपादन में दाका की गजादण का अभाव, यशोविजय भी 
समन्वय दष्टिके अनुपम समर्थक अनेकान्त मे नित्यत्व-अनित्यत्व 
की मर्यादा, अनेकान्त के प्रयोग की मर्यादा, इसके प्रयोग में पूणं 
जागरुकता की अवश्यकता । 


[पृष्ठ १२०-१३८] 


। नय की आवश्यकता, नय क्रा विकास,. जैन दाशंनिकों की 
विविध मतो मे सामंजस्य की ओर दृष्टि, अन्य दार्णनिकोंसे 
मतेक्य की ओर प्रवृत्ति, नय सिद्धान्त की समयानुक्‌ल व्याख्या, अन्य 
दशनो का संबंध नय के सिद्धान्त से जोड़ना, नय एक ही वस्तु के 




















। & ५ 


जानने के नाना तरीके, इस नानात्व में विरोध का अभाव मानना, 
नयो का विभिन्न दाशेनिक दृष्टिकोणोंसे साम्य होने से पारस्परिक 
विरोध के शमन का प्रयत्न, इस प्रयत्न में आचायं सिद्धसेन की अग्र- 
सरता, नय में रत्नावलि का दृष्टान्त, नय का समुदाय अनेकान्तवाद, 
आचायं हरिभद्र द्वारा नयत्रादके विकास में योगदान, दशंनोंके 
विरोध को द्रुर करने में उनका दृष्टिकोण ओर अपेक्षित संशोधन, 
नय का स्वरूप, उनका अनेकान्त दशंन में स्थान, प्रमाण सर्व॑ग्राही, 
नय अंशग्राही, नय प्रमाण तक पहुंचने कौ सीढ़ी, वाद में अनेकान्त 
को सवंनयात्मक मानने की माच्यता । 


नयों के प्रकार, प्रारम्भमे नयकेदो प्रकार, उन्हींके सात 
मेद, सात नयो की अलग अलग व्याख्या, दुनेय की व्याख्या, अन्य 
दशेनों के 'ही' छोडकर “भी' अपना लेने के विरोध का शमन, 
सामजस्य एवं समन्वय का मार्ग प्रशस्त होना, नयों का मंतव्य । 


सप्तभंगी [पष्ट १३८-१६२ |] 


सप्तभंगी, अलग-अलग संप्तभंगों की सिद्धि, प्रधान भंगदोरहै, 
उन्हीं का विकास ७ है, भंग सात हीदहो सक्ते, भगो का 
साहित्यिक इतिहास, ऋष्वेद काल मे, उपनिषत्‌ कालमें, बुद्धकाल 
मे, संजयवेलटि ठपुत्त का मत, जेन आगमों मेंभी चार विकल्पसे 
वर्णन, अवक्तव्य केदो प्रकार, प्रथम ऋर्वेदकालीन, द्वितीय उप- 
निषत्‌कालीन, अवक्तव्य को तीसरा स्थान इतिहास कौ दृष्टिसे 
संगत, आचायं उमास्वात्ति, सिद्धसेन इस पक्ष को मानने वाले, 
अवक्तव्य को चौथा स्थानके पक्ष को मानने वाले आचायं देवपुरि 
व मल्लिषेण, आचायं समन्तभद्र व कुन्दकुन्द दोनों पक्षों के वणेन- 
कर्ता, भगवती सूत्र में एक जगद्‌ तीन भंग, वहाँ अवक्तव्य को तीसरा 





[ ज | 


स्थान, अन्यत्र सात भंगोंका प्रयोग, स्यात्‌ अनेकान्त प्रतिरूपक 
अव्यय, इसका अथं अनेकान्त, प्रत्येक भंग मे एवकार का प्रयोग, 
सप्तभंगी का अर्थ, उसके सात वाक्य, भगो के वाक्यार्थं व शाब्द- 
बोध, सप्त भंगी के प्रकार, सकलादेश, विकलादेश, इनके अर्थ, कालादि 
माठ के स्वरूप, अभेदोपचार मे प्रमाणत्व आरोपित नहीं है, प्रथम 
मतमे विकलादेण में स्यात्‌ का प्रयोग नहीं, दूसरे मत मे उसका 
प्रयोग, अस्तिपद की सार्थकता ॥ 


९ अध्याय-३ 


(अ) भारतीय दशंनों मे अनेकान्त 
विरोधी तकां 


स्थूल दृष्टि से अनेकान्त मे श्रम, आचा्थै धर्मकीति के 
विरोधी अनेकान्त तकं, आचायं वसुबधु के विरोधी तकं, आचार्यं 
कणंकगोमि के विरोधी तर्कं, आ चायं प्रज्ञाकर गुप्त के विरोधी तकं, 
आचायं अचैट के विरोधी तकं, चायं जयराशि भटके विरोधी 
तकं, आचार्यं शान्तिरक्षित के विरोधी तर्क, आचाय व्योमशिव के 
विरोधीतकं, शंकराचार्य के विरोधी तकं, आचायं भास्कर के 
विरोधी तर्क, रामानुजाचायं के विरोधी तर्कं, निवाकचिायं के 
विरोधी तक, श्री निवासाचार्य के विरोधी तर्क, श्री कठाचायं के 
विरोधी तकं, श्री कठाचायं के टीकाकारः अप्पय दीक्षित के विरोधी 
तकं, वल्लभाचायं के विरोधी तकं, विज्ञानभिक्षु के विरोधी तकं, 
डा९ सम्पूर्णानिन्द के विरोधी तकरं, डा° बलदेव उपाध्याय के विरोधी 
तकं, डा° राधाकृष्णन्‌ के विरोधी तकं, डा° देवराज के विरोधी 


तकं, प्रो० हिरियन्ना के विरोधी तकं, श्री दामोदरन के 
जनाचार्यो द्रवाय सम्भावित. विरोधी तकं--सन्मति तकरं व अभय 


[पृष्ठ १६३-१९२। 
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देवीय टीका के अनुसार, भ्रु अकलंक के अनुसार, आचायं हरिभद्र 
के अनुसार, सप्तभंगीतरंगिणी के अनुसार, कुल.आठ संभावित दोष, 
दोषों की तालिका । 


(जा) जैनाचार्यो दवारा उनका समाधान पृष्ठ १९३-२५८ | 


विरोधी तर्को का मूल, धमंकीति के विरोधी तर्को का समाधान, 
जयराशि भद्रके त्का का समाधान, शान्तिरक्षित के द्वितीय तकं 
का समाधान, क्णकगोमि एवं शांतिरक्षित के भवशिष्ट तर्कोका 
समाधान, संशय की व्याख्या, विभिन्न जेन एवं अजेन चार्यो के 
संशय के लक्षण, उनके अनुसार अनेकास्त की संशयरूपता का निरा- 
करण, भास्कर के तको का समाधान, रामानुज के तर्को का समाधान, 
निम्बाकं के तर्का का समाधान, निम्बाकं के टीकाकार श्री निवासाचाये 
के तर्को का समाधान, भी कंठाचायं के तर्को का समाधान, 
अप्पय दीक्षित के तर्को का समाधान, वल्लभाचायं के तर्को का 
समाधान, विज्ञानभिक्षु के तर्को का समाधान, संभावित विरोधी 
त्को एवं दोषों का समाधान, संभावित दोष--वैयधिकरण्य, 
अप्रतिपत्ति, मिथ्यात्व-दोष, रूपान्तरप्रसक्ति, छल आदि दोषो का 
समाधान, डा० बलदेव उपाध्याय के तर्को का समाधान, डा९ 
राधाकृष्णन के तर्को.का समाधान, स्यात" ` शब्द का गलत अथे, 
उसका निराकरण, उसका वास्तविक अथं, डा० देवराज के तर्को 
का समाधान, प्रो हिरियन्ना कै तर्का का. समाधान, दामोदरन 
के तर्कोका समाधान, डा° सम्पूर्णानन्द के कथन का समाधान, 
सन्मति तकं के टीकाकार अभयदेव सुरि के सम्भावित तर्कोका 
उनके अनुसार समाधान, अनेकान्त के प्रयोग कौ मर्यादा । 


॥ जाः | 
अध्याय-४ 


(अ) विभिन्न दशनो मे अनेकान्त दृष्टि [पृष्ठ २५९-२८९] 


अनेकान्त दृष्टि का अथं - दृष्टि की समन्वयशीलता एवं विरोध 
परिहार, चार्वाक दशंन मे अनेकान्त दृष्टि, उदाहरण । बौद्ध दशन में 
अनेकान्त दृष्टि, उदाहुरण । न्याय दशंन एवं वंशेषिक दशंनमें 
अनेकान्त दृष्टि, उदाहरण । ल्यायभाष्यकार एवं प्रशस्तपदाभाष्यकार 
ने इस दृष्टि को अपनाया है । साष्य [ददन में अनेकान्त दृष्टि, उदा- 
हरण । योग दशंन मेँ अनेकान्त दुष्ट, उदाहरण । मीमांसा दशंन में 
अने कान्त दृष्टि, उदाहरण मीमांसा देन अनेकान्त दृष्टि की दृष्टिसे 
अनेकान्त के अधिक निकटदहै, दोनों के उदाहरण । अद्वैत दशंनमें 
अनेकान्त दृष्टि, उदाहरण । उपनिषद्‌ के शांकर भाष्य में अनेकान्त 
दृष्टि, उदाहरण । रामानुज वेदान्त में अनेकान्त दृष्टि उदाहरण । 
वल्लभ वेदान्त मे अनेकान्त दृष्टि, उदाहरण । सवंदशंनो मे भनेकान्त 
दुष्टि के समान उदाहरण । वेद ओौर उपनिषद्‌ मे अनेकान्त दृष्टि, 
उदाहरण । विभिन्न दशंनों में अनेकान्त के मूल विन्दुओं के समान- 
धर्मां उल्लेख । व्याकरण महाभाष्य में अनेकान्त दृष्टि, उदाहरण । 


(आ) अनेकान्त का परवर्ती दाशंनिक सम्भ्रदायों एवं 
आधूनिक चिन्तकं पर प्रभाव [पृष्ठ २९०-३१६] 


उपर्युक्त प्रभाव का दो प्रकार से होना, दोनों प्रकारो से विचार, 
व्याकरण-महाभाष्यकार महर्षि पतंजलि के अनेकान्त के समानधर्मा 
विचागें के उल्लेख, पतंजलि कै विचारों में स्पष्ट अनेकान्त का 
सादृश्य, भास्कर भट का विवेचन अनेकान्त की विचारधारा के सदृश, 
आचायं रामानुज के विचारों की अनेकान्त से तुल्यता, भाचायं 


॥ ट | 


निवाकं के अनेकान्त के समान विचार, श्रीनिवासाचायं के अनेकान्त 
के समान कथन, आचार्यं श्रीकण्ठ के तत्समानधर्माविचार, अप्पय 
दीक्षित के तत्सदृश विचार, आचा वल्लभ, आचाय विज्ञानभि्षु 
के अनेकान्त के समान पदाथं विवेचन, बलदेव उपाध्याय के अनेकास्त 
के समान, गीता की दृष्टि से समन्वयात्मक विचार, प्राचीन एलोक्र का 
उदाहरण, हेमचन्द्र का इ्लोक, इनमें अनेकान्त के विचारो के दशंन, 
जर्मन दार्शनिक हेगेल के विचारों में अनेकान्त कौ समानधमंता, 
रशियन विद्वान शवेत्सकाय के तत्समान कथन, संत कबीर की उक्ति 
मे तत्समानता । 


रामकृष्ण परमहंस के अनेकान्त के समान विचार, परिम के ` 
प्रसिद्ध चिन्तक सेमां रोलां के अनुसार रामकृष्ण के तत्समानधर्मा 
विचार, स्वामी विवेकानन्द के तत्सदृण विचार, रवीन्द्रनाथ टगर 
के विचारों में अनेकान्त की तुल्यता, महात्मा गांधी के विचारोंमें 
अनेकान्त की प्रभावशीलता, जवाहरलाल नेहरू के विचारों में स्पष्ट 
रूप॒से तत्समानता, रामधारी सिह दिनकर के अनेकान्त सम्बन्धी 
विचार, दिनकर की दृष्टि से भारतीय संस्कृति मे अनेकान्तवाद का , 
महरवपूणं स्थान, उनकी दृष्टि से व्यवहार में अनेकान्त की आचश्यकता, 
व भारत मे उसका प्रभाव, उनके अनुसार अकवर की अनेकान्तवादिता, 
म० मण गिरिधर शर्मा के अनेकान्त सम्बन्धी विचार, डा० मंगलदेव 
शास्त्री के अनेकान्त के विषय में विचार, उनके द्वारा अनेकान्त का 
समर्थन, डा° सम्पूर्णानन्द दारा अनेकान्त के विचारों का पोषण, डा° 
आदित्यनाथ ज्ञा के विचारों से अनेकान्त की अन्य दशंनों से समन्वय 
एवं सामंजस्य विठाने में महान्‌ उपयोगिता, डा० भगवानदास के 
दारा अनेकान्त दृष्टि का समथंन, हरिमोहन भद्राचायं दारा स्याद्राद 
एवं सप्तभंगी की उपादेथता पर प्रकाश, विनोबा भावे, काका कालेल- 
कर द्वारा अनेकान्त दृष्टि का समथेन । 











अध्याय-५ 





आधुनिक युग में अनेकान्त की । पठ ३१७-३३२४] 
प्रासंगिकता 

व्यावहारिकता के परिवेण मे अनेकान्त की प्रासंगिकता, 
प्रासंगिकता के उपयोगी भाधार समन्वय, सा मंजस्य, सहिष्णुता, 
समन्वय का व्यावहारिक उपयोग, प्रासंगिकता पर विचार के समय 
का आवश्यक चिन्तन, प्रासंगिकता--धा्मिक परिवेष मे, सामाजिक 
परिवेश मं, साहित्य-कला-संस्कृति के परिवेश मे, अंतररष्टिय परिवेण 
मे, राजनीति .के परिवेश में, अनेकान्त विव शान्ति करा प्राणहै। 

अनेकान्त प्रजातन्व का प्राण है। 


अध्याय--दः 
उपसंहार ` [पृष्ठ ३३५-३४८.| 


््थ-सूची ` 4 4 [पृष्ठ ३४९-३६३५ 








प्रधम अध्याय 


(ॐ) अनेक7्न्तकग्द क्ता उद्भठ 


सत्य की खोज-एक एेसा विषय है, जो आदि काल से ह्र मानव के लिए 
आकर्षण का स्रोत रहा दहै । आदि काल में जब मानव सांसारिक वस्तुओं के ज्ञान 
से अपरिचित था, तब उसे जीवन मे कई कठिनादयां तथा कई समस्याएं उठ 
खड़ी मालूम हुई । हिसक जन्तुओं से अपनी तथा अपने परिवार कौ रक्षा का जब 
प्रण्न उठा, तव शस्त्र की खोज प्रारंभ हई । उसी का क्रमशः परिणाम है--पत्थर 
के शस्वोंसे लेकर अणबम तक के अस्वो का अन्वेषण । खोज का परिणाम 
नये-नये ज्ञान की उपलन्धि एवं नये-नये ज्ञान के आयाम हैँ । इसी प्रकार आव 
ए्यकतानुसार अनेक क्षेत्रों मे खोज प्रारम्भ हुई ओर उनके परिणाम आज हमारे 
सामने है । प्रस्येक क्षेत्र में ५० वषं पहले के विश्व से आज का विश्व बहुत ऊपर 
उरु नुकादहै। 


गंभीर चितन से मालुम होतादहै कि सत्य याने यथाथ ज्ञान। इसीलिए 
महियों ने सत्य को ईश्वर का स्वरूप माना । ईश्वर सच्चिदानंदमय ह । अतः 
सत्य ओर ज्ञान एक ही वस्तुकेदो स्वरूपं । ज्ञान की खोज में मानवे जादि 
काल से प्रयत्नशील है। आजतक सभ्यता की, संसृति की, ज्ञान की, विज्ञान 
कीजो जो उपलन्धियां मानव को प्राप्त हुई, वे सव इस खोज के फल हैं। 
अज विज्ञान चन्द्र पर ओर मंगल पर पहुंच गया, वहां के ज्ञान के लिये मानव 
तीन्र जिज्ञासु है । जिज्ञासा ज्ञान की खोज का मूल कारण दहै । सभीक्षेत्रमें यही 


बात दै । 


ऊपर जो वर्णेन हुआ है, वही बात आध्यात्मिकक्षेत्रमे या दगेनकेक्षेत्रमे 
भी संलग्न होती है । दशंनक्षेतरमे भी सत्य की खोज में आदि काल से मानव 
प्रयत्नशील दै । कठोपनिषद्‌ मे नचिकेता की कथा है। नचिकेता ने प्रसन्न हए 
यमराज द्वारां दिये गये तीन वसे में से अंतिम वर आत्मिक ज्ञान देने के लिए 


२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


मांगा१। यह्‌ भीसत्यकी खोजका प्रकरणदहै। यमने नचिकेता को कई 
सांसारिक सुख-भोग के साधन देने का बहत प्रलोभन दिया, लेकिन निकेता 
अपने दढ निर्चय से विरत नहीं हए । अंत मे यम ने उसे आत्मिक ज्ञान दिया । 


इस कथा में एक महत्त्वपुणं तत्व यह प्रतीत होता है कि सफलता के लिए 
दृट्‌ निष्ठा का होना अत्यन्त आवश्यक है । नचिकेता की निष्ठा दृटतम धी, वह्‌ 
किसी भी प्रलोभन या वहकावे में नहीं आया ओर निष्ठा प्रर दृट्‌ रहा । उसको 
अपने ध्येय में सफलता मिली । | 


ऋर्वेद मे नासदीय सूक्त, जिसको सृष्टुयुतपत्ति कहते दै, प्रसिद्ध है । प्राचीन 
काल के महपि परम सत्य की खोज में संलग्न थे । वे चिन्तन मेँ अनेक प्रकार 
के तकं वितकं करके विचार करते हँ कि आविरकार सत्यक्यादहै? अभिप्राय 
यह्‌ कि आध्यात्मिक क्षेत्र या दशन क्षेत्र में भी प्राचीन कालसे खोज का प्रयत्न 
चलता रहादै। ` 


जंसे-जैसे खोज का कायं आगे वढ़ता है, चिन्तन करते करते मन सें कई 
समस्याओं का उदय होता है ओौर वह्‌ जगत्‌ के आपाततः प्रतीयमान रूप से, 
जिसमे कि उसे करई प्रकार की उलज्लनं प्रतीत होती है, संतुष्ट न रहकर उसके 
यथाथ स्वह्प को जानने के लिये ओर उसके हारा अपनी उलज्ञनों के समाधान 
के लिये प्रवृत्त होता है । इसी तथ्य का प्राचीन ग्रन्थों मे "पराचि खानि व्यतृणत्‌ 
स्वभूः" इत्यादि शब्दों मे प्रायः वर्णन किया गया है । 


दशनो का विकास भी इसी खोज का सुफल दहै। भारतीय द्शनोंकाजो 
समूह दै, वह चिन्तन कौ क्रमिक खोज का इतिहास है । प्रारंम मेँ आध्यात्मिक 
खोज प्रारंभ हृरद, उसका पहला परिणाम है भौतिकवाद । बाद मे विष्व दृष्टि- 
कोणःके ङ्प भे आदशंवाद का उदय तभी हृभा, जब समाज वर्गो में विभाजित 
हो गया था ओौर बौद्धिक श्रम शारीरिक श्चमसे मलग कर दिया गयाधा। 
जैसा कि माक्सं ओर एंगेत्सने लिवादहैः श्रम का विभाजन वास्तव में उक्षण 
से होता है, जव भौतिक ओर मानसिक श्रम में अंतर प्रकटो जाताहै। इस 


कठोपनिषद्‌ १।१।१ से २५ तक । | 
ऋग्वेद मंत्र १०११२९१ से ७। 
कठोपनिषद्‌ २।१।१ । 
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क्षण से ज्ञान-चेतना वास्तव में इस बात पर गवं कर सकती है कि वह भी कुछ 
है, अर्थात्‌ प्रचलित व्यवहार की चेतना से मधिकं कुछ है । इस समय से चेतना 
एेसी स्थिति में पहुँच जाती है कि वह संसार से अपने को पृथक्‌ करले भौर 
णुद सिद्धान्त, धर्मशास्त्र, दशंन, नैतिकता. इत्यादि की रचना की ओर आगे 
बटे ।१ 


परन्तु इसका अथं यह्‌ नहीं कि वगं-समाज में केवल अआदशंवाद विद्यमान 
था । नहीं, इसका अथं यह है कि भौतिकवाद केवल वगेहीन समाज मे विद्यमान 
था । प्रव्येक वर्गंसमाज ने न केवल आध्यात्मिक विचारों को अपितु भौतिकवाद 
विचारों को भी जन्म दिया है। इस एतिहासिक परिप्रेक्ष्य मे देखने पर, अपने 
व्यावहारिक क्रिया कलाप में मनुष्य के लिए यह आवश्यक हा कि वह्‌ भ्रान्ति 
ओर यथाथं के वीच अन्तर करे । अनेक महान्‌ विचारकों ने समय-समय पर 
आदशेवादी परिकल्पनाओं की अपर्याप्तिता को ओौर वस्तुगत यथाथे को स्वीकार 
करने की आवश्यकता को लक्षितं किया है । श्रेष्ठतर जीवन के लिए जनता की 
आकांक्षा, विभिन्न वर्गोके बीच मुठभेड़ ओर टकराव प्रायः उनकी विचार 
धाराओं मे परिलक्षित हुए हैँ । भौतिकवाद के प्रबुद्ध सिद्धान्तौ ने समाज की 
प्रगति को सामान्य रूप से ओौर चिकिर्सा, ज्योतिष, गणित इत्यादि विषयों की 
प्रगति को विशेष षप से, सुगम बनाया । 


इस प्रकार भौतिकवाद ने भारतीय इतिहासमे एक प्रगतिशील भूमिका 
अदा की है । उसने सदा सामाजिक प्रगतिका सायदिया है मौर जीवन के 
प्रति प्रेम तथा मानवतावाद का पक्ष लियादै। 


भारत के आदिकालीन दाशंनिक, जो उस समय रह्‌ रहै थे, जव दास प्रथा 
अपने उच्चतम बिन्दु तक पहुंच चुकी थी, ओर फलस्वरूप सामाजिक असंतोष 
तथा अव्यवस्था में वृद्धिहो रही थी; मानव दुःख ओर पीड़ाकी समस्याओंके 
प्रति अध्यधिक चिन्तित थे, जसे कि मनुष्य दुःख क्यो भोगता है ? उसकी पीड़ा 
का वास्तविक कारण क्याहै, उसे दूर अथवा कम कंसे किया जा सक्ताहै? 


इन विचारधाराओं ने तत्कालीन चिन्तको की विचारधाराओं को अंतर्मुखी 
फलतः आध्यात्मिकता की ओर अभिगुख किया । क्रमशः वंचारिक विकास होता 


१. माक्सं ओर एगेल्स : जमन आइड्यालोजी प° २० । 
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गया ओर विभिन्न दार्शनिक प्रणालियां अस्तित्व मे आई। वे अध्यात्मवादी 
प्रणालिर्यां कलाई । 


भारत की वे महान्‌ दागंनिक प्रणालियां, जो सवके पहले दृश्य पट पर 
आई, जैसे लोकायत, सांव्य, न्याय ओौर वंशेषिक, सभी भौतिक वादी विचारों 
से अभभिभ्रूत थीं। ये सभौ प्रणालियां विद्व कै प्रति रहस्यवादी ओर आदशंवादी 
दृष्टिकोण के विरुद्ध संघर्षं के दौरान उभरी थीं१ । इनमे आध्यात्मिक चिन्तन 
के साथ साथ भौतिक चिन्तन भी प्रमुख था । सामान्य लू्पसेदेवा जायतो 
बौद्ध ओर अद्वैत वेदान्त कौ छोडकर सभी. दार्शनिक प्रणालियों में आध्यात्मिक 
चिन्तन के साथ साथ भौतिक चिन्तन भी देखा जाता है 1 इन दो.-प्रमालियों में 
यह्‌ चिन्तन गौण है । 

इसका कारण है । ये दाशनिक प्रणालि्यां आत्मा व आत्मिक विकास के 


साथ-साथ जगत्‌ पर तथा जगत्‌ के साथ आत्मा के सम्बन्ध में भीं विचार करती 
ह । जगत्‌ भौतिक है, अतः भौतिक चिन्तन भी उसमें समाविष्ट र्हा । 


इन दाशंनिक प्रणालियों मेदो बातोंका चिन्तनदहै। एक तोप्रमाण रूप 
मे, जिसकी कि विचार में सर्वप्रथम आवश्यकता होती दहै, दूसरी प्रमेय के रूप 
मे। प्रमाण के विना प्रमेय पर विचार यथार्थं नहीं हौ सकता। इसलिए प्रमाण 
पर प्रथम चिन्तन होना आवश्यकं था । अतः सभी दाशंनिक प्रणालियों के 
चिन्तन में प्रमाण पर प्रमु रूपसे प्रथम चिन्तन है । इस चिन्तनसे प्रमाणों 
का विकास हु । 


प्रमाण का मतलव है--वस्तु के पूणं यथाथ ज्ञान का कारण । वस्तु का 
स्वरूप जसा, वैषादही हमे उसका ज्ञान होना, यथां ज्ञान कहलाता है । 
दाशंनिक भ।षां मे उसको प्रमा कहाजातादहै, यह प्रमाण का फलदहैया 
काथं है। 

परमाणो के प्रयोग के बाद भी वस्तु स्वरूप कौ अनेकता तथा विचारों की 
जटिलता के कारण चिन्तन के फल मे विविधता दिखाई पड़ती है । यही कारण 
है भारत की विभिन्न दाशनिक विचारों में विविधता है। 


वात यह्‌ है कि किसी भी वस्तु का पूर्णं यथार्थं ज्ञान विविध नहीं टो सकता, 


१. भारतीय चिन्तन परंपरा (के° दामोदरन्‌) प० ९०। 


[कवा क क क 


6 ज्जि 9 


[ प्रथम अध्याय ::.५ 


वह्‌ एक ही रहेगा । उसके अंतरंग ज्ञान, वस्तु के स्वरूपकी विविधताके 
कारण विविध हो सकते है, पर वस्तु का सम्पूणे ज्ञान तो एक ही होगा । उसमें 
विभिन्नता का मतलब है, उसमें पूणं विकसितता नहीं है । विभिन्न दाशंनिक 
प्रणालियों के विविध विचारों का यही एतिहासिक कारण है। 


यथार्थं ज्ञान के लिए चिन्तन केक्षेत्र मे सत्य की तीव्र जिज्ञासता, समभाव 
एवं तटस्थ दृष्टि-- ये तीन तत्व बहुत ही आवश्यकं हैँ । तत्व-जिज्ञायु को किसी 
भी भावना विचारया वाद से भतिबद्ध नहीं होना चाहिये । अपनी अपनी विचार 
परम्परा के प्रति मानव-मन असाधारण आदर भाव रखे ओर उसकौ ओर सहज 
पवित्रता की श्रद्धा रदे, तब तकतोवै सत्य शोधनमें विशेष रूपसे बाधक 
नहीं होते, परन्तु जब जिज्ञासु सत्य-शोधक व्यक्ति वस्तु-स्थिति का यथाथं ज्ञान 
करना चाहता है ओर उसके लिए प्रयत्न करतादहै, तबये वाद, विचारया 
भावनाएं बहुत वड़ा विश्न खड़ा करते हैँ । साधारण अनुयायौ वगं अपनौ परंपरा 
को सर्वेथा भिन्न माने ओर दूसरी परस्परा अथवा दूसरे विचारक के पससे 
अपनी परम्परा म कुछ भी नई बात आने का निषेध करे, तव सत्य की दृष्टि 
अवरुढ हो जाती है । सत्य की शोध में निकला हे! मनुष्य आग्रहं एवं अभि- 
निवेश का पणं परित्याग किये विन। तथा अपनी दृष्टि कौ पूणं रूप से उन्मुक्त 
एवं निमंल लिये बिन। सत्य का साक्षात्कार नहीं कर सकता । 


प्राचीन समय में भी एक तत्त्व चिन्तक गौर स्वतंत्र परम्परा का पुरस्कर्ता 
ठेसा हुभ। है, जिसका ज्ुकाव उक्त वादों से अलग पड़ता दिखाई देता है, वहं 
है महात्मा तथागत बुद्ध । तथागत ने अपने दाशं निकर एवं योग॒विषयकं सिद्धान्तो 
के बारे मे अपने शिष्यो के समक्ष अपने ही भीमुखसेजो कहाथा, उसका 
उल्लेख पिटक मे हमे मिलता दै । उन्होने कहा था--्वै जो कुछ कहता हुं, वह्‌ 
न तो अपौरुषेय है, न ईश्वर प्रणीत है ओौर न सर्वज्ञ प्रणीतदही। मेँतो सिफ 
एक धर्मज्ञ हूं । जो धम्म॑में तुमह समन्ञाता हूं, उसकी जानकारी तक ही मेरी 
मर्यादा है । उस धमं-विषयक अनुभव से अधिक जानने काया कहने कामेरा 
दावा भी नहीं है । इसीसे तुम मेरे कथन को तङ ओर स्वानुभव से जाचो ओर 


कसो । सने कहा है, इसीलिए उसे मत मानो ।"१ बद का यद्‌ कथन हमे अपने 


१. अंगृत्तरनिकाप भाग १, ३।६५।३ ¶० १८९ (पाली टेकरट सोसायटी) । 
डा० राधाङृष्णन कृत गौतम, दि बुद्ध का गुजराती अनुबाव, 
० १३। 
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विषय मे, स्वतन्त्र रूप से विचार करने की दिशा में प्रवल प्रोत्साहक हो 
सकता है । 


बुद्ध पूणं श्रद्धालु, फिर भी तकं प्रधान थे । अतः जो जो वस्तु बुद्धि एवं 
तकं की कसौटी पर खरी न उतरे, उसेवे हटा देते थे । उनकी इस वृत्ति का 
आज अनेक गुना विकास हुआ है। जव से विज्ञान ने अपनी कलाएं विकसित 
कीं ओौर पंख पसारे तथा उसके साथ ही इतिहास एवं तुलना की दृष्टि विकसित 
हुई, तव से संशोधन एवं चिन्तन के नये नये प्रकार, मागं एवं आयाम भस्तित्व 
मे आये है । प्राचीन दाशंनिक चिन्तन पद्धति की अपेक्षा नईं वैज्ञानिक चिन्तन- 
पदति अधिक अप्रतिबद्ध जौर शुद्ध तटस्थवृत्ति से ओत-प्रोत है । इसीलिए उसके 
चिन्तन के बहुत बड़े बड़ सुफल दुष्टिगत हो रहे है । दशंन क्षेत्र में भी चिन्तन 
मे नये वैज्ञानिक चिन्तन के आयामों का ग्रहण करना सत्य की खोज कौ दृष्टि 
से बहुत आवश्यक तथा अनिवायं भी है। 


दशन प्रणालियों में चिन्तनकेदो दृष्टिकोण रहै, एक एकान्तवादी भौर 
दुसरा अनेकान्तवादौ । प्रथम दृष्टिकोण में एक. को छोडकर सभी दशेन- 
प्रणालि्यां आ जात्ती हैँ । दूसरा दृष्टिकोण अकेली एक प्रणाली का है । एकान्त- 
वादी ओर अनेकान्तवादी शब्द से किसी वाद या प्रतिबद़ता का अथं नहीं लेना 
चाहिये । एकान्तवादी का मतलव है, एक ही दृष्टिकोण से चिन्तन का आयाम, 
तथा अनेकान्तवादी से मतलब है अनेक दृष्टिकोणौं से चिन्तन का आयाम । अव 
यह्‌ स्पष्ट है कि विभिन्न दृष्टिकोणों से चिन्तन सत्यशोधक एवं सत्य की खोज 
करने वाले के लिए सत्य के निकट जाने हेतु अत्यन्त आवद्यक है । एक दुष्टि- 
कोण से देखने पर हम करई वार अन्य मनुष्यों के साथ उनको गलत समक्षकर 
अन्याय कर वेतत, जबकिवे सही होते हैँ । वास्तविक बात का पता चलने 
पर हमें उसके लिये चिन्न होना पडता है । एक वस्तु का एक ही पहलू से ज्ञान 
पूणं नहीं रहता, क्योकि संभव है, उसका दूसरा पहलू कुछ भौर हो ओौर उसका 
ज्ञान हमे नहीं हु हो । 

वाडक्रिग यान ने मंगल ग्रहके फोटो भेजे, वे विभिन्नएकदो स्थानोंसे 
याएकदोतरफसे लिए गए । अतः एकदोफोटोसे मंगल की ठीक जान- 
कारी नहीं मिल सकती । मंगल के दूसरे स्थान ओर दूसरे भागया पाश्वं भी 
है, जो पहले से भिन्न हों । अतः मंगल की ठीक जानकारी के लिएु विभिन्न 
स्थानों के एवं विभिन्न पार्ण्वो सेलिए गये फोटो का अध्ययन करना होगा । 
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इसी प्रकार प्रत्येक वस्तु के विभिच्र पहलू होते हैँ । वस्तु की ठीक जानकारी के 
लिए उसे विभिन्न पहलुओं से देखना होगा । तभी उसका वास्तविक व पूणं 
ज्ञान हो सकता है । वस्तु को विभिन्न पहलुओं से देखने की आवश्यकता उसकी 
वास्तविकं जानकारी व उसके पूणं ज्ञान के लिए दहै । वस्तुको विभिन्न पहलुओं 
से देना ही अनेकान्त दृष्टया अनेकान्त है । यहं अनेकान्त के उद्भव का 
व्यावहारिक पक्ष है। 


अव अनेकान्त के उद्भव के दार्शनिक पक्ष की ओर दृष्टिपात करे । दर्शन 
में प्रमेयो का जो वर्णन किया जातारहै, वे हैँ जागतिक पदाथं । जागतिक पदार्थो 
मेंसेकिसीभी वस्तुको हम लें, वहः भी अनेक रूपवाली मालुम पड़ती है। 
प्रत्येक वस्तु मे अनेक धमं रहते हैँ । जसे मनुष्य, अपनी बाल, युवा वृद्ध आदि 
अवस्थाओं की दृष्टि से भिन्न-भिन्न अतुभ्रवमें आताहै, लेकिनंदहै व्ह एक 
देवदत्त । घट, घट की दुष्टिसे अनित्य है, क्योकि वह नश्वर है, लेकिन घट 
के नष्ट होने पर भी उसका मुल कारण मिट्टी स्थायी है । अतः मृतिका की 
दृष्टिसेघट नित्वहै। घट मेंदोअंश रहै, एक मृतिका न्य ओर दूसरा घट 
का आकरार। घट के आकार के नष्ट होने पर भी मृतिका कायम रहती है। 
इस तरह घट दो अंशो का समुच्चय है, एक मृत्तिका, दूसरा वसा आकार । 
इसको यह भी कह सकते हँ कि आकार तष्ट होता है ओर मृत्तिका कायम रहती 
है । अतः घट मृतिका के अंशस स्थायौ है, ओर आक्रार कै अंश की दृष्टि 
से अस्थायी हैं। 


इस प्रक।र वस्तु हमको अनेक रूपात्मक मालुम होती हे । उसका पूणं ओर 
यथार्थं ज्ञान अनेक रूपों कोदेखने परहीदहो सकता है । एक दृष्टिकिण से 
उसका ज्ञान आंशिक सत्य होगा, पूणं नहीं । एकान्त दृष्टि से हम आंशिकं सत्य 
का साक्षात्कार कर लं, लेकिन पुणं सत्य का साक्षात्कार नहीं कर सकते । पूणं 
सत्य के साक्षात्कार के लिए हमें अनेकान्त दृष्टि को ही अपनाना पड्गा। यह 
अनेकान्त के उद्भव का दाशंनिक पक्ष हुजा । मतलव यह्‌ क्रिजव वस्तुही 
अनेकं खूपात्मक है तो उसके ज्ञान के लिए हमें अनेकान्त दृष्टि ही अपनानी 
होगी । हमारे विचारसेतो वस्तु नहीं बन सकती । वस्तु का स्वरूप उसका 
अपना है । यहाँ आचायं धमंकीति का यह एलोकांश ध्यान मे आ जाता है- 


“यदीदं स्वयमर्थेभ्यो रोचते, तत्र के वयम्‌ ?'1 


१. भ्रमाणवात्िक २।२१० । 
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यदि यह्‌ अनेक धमता वस्तु को स्वयं को अच्छी लग रही है, उसके बिना 
उसका अस्तित्व ही संभव नहींदहै, तो हम वीच में काजी बनने वले कौन 


होति ह? 


उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट प्रतीत होता कि वस्तु का स्वरूपं अनेक 
धमं वाला है, तो उसके ज्ञान के लिए एसी दृष्टि की आवश्यकता है, जो उसके 
पुणं स्वरूप का ज्ञान करा सके । इस पूणं ज्ञान के लिए अनेकान्त का उद्‌भव 
हुआ ह । उसके विना विभिन्न पहलुभों से वस्तु का पूणं ज्ञान असम्भव है । 


विज्ञान में क्रमिक विकास होतादै तो वे क्रमिक विकास, विकास के 
सोपान ह । उन्हें परस्पर विरुद्ध नहीं माना जाता । उनको साथमे लेकर दही 
व्यक्ति उनमें सुधार करता हुआ आगे पठता है । उसी तरह दाशंनिक क्षेत्र में 
भी क्रमणः विकास के इन सोपानौंको हमें परस्पर विरुद्ध न मानकर परस्पर 
के पूरक मानना चादिए, ओौर सव मे समन्वय ओर सामंजस्य कायम करके 
आगे बढ़ना चाहिए । इन सोपानों के परस्पर संघपं एवं विरोध से हम उनमें 
ही उलज्ञे रहेगे ओर अगे का हमारा विकास अवरुद्ध हो जायगा । अतः उनमें 
परस्पर समन्वय ओर सामंजस्य कायम करनं के लिए एेसी दृष्टि की अ।वश्यकता 
है, जो इन सवम विरोध को समाप्त कर समन्वय ओर सामंजस्य स्थापित करे 
मौर आगे चिन्तन के मागं को प्रणस्त करे । यह दृष्टि अनेकांतदुष्टि हीहो 
सकती है । दूसरी सव दृष्टिर्यां एकान्त का अनुसरण करके परस्पर विरोध 
उत्पन्न करती है, भौर पारस्परिक खंडन मंडन के संघषं में उतर करञअगेके 
चिन्तन के मागंको रोक देती हैँ । अतः हमे अनेकान्त दृष्टि की आवश्यकता 
अनुभव में आती है । समन्वय की वृत्ति से उत्पन्न अनेकान्त अथवा सवं -समन्वय- 
वाद दाशंनिक चिन्तन के विकास का सर्वोपरि परिणाम है। 


अब अनेकान्त के उद्‌भव का जन दशन से सम्बन्धित आगमिक स्वरूपसे 
हम परिचय करे । जन आगममेभी गौर गीतामें भी यह्‌ कहा गयाहैकरि 
जब जव धमंका नाश होता दै ओर अधमं बद्‌ जातादहै, तब महापुरुष का 
अवतार होता है ।1 इस उक्ति के अनुसार पृथ्वी पर जव बहुत अधमं बढ़ जाता 
है, ओर धम्मका नाशहो जातादहै, तव अधमं कानाशण करनेके लिए तथा 





१, "यदा यदा हिं धस्य स्लानि्भंवति भारत, 
अभ्पुक्यानमधमंस्य तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ -- गीता ४।७ । 


[ प्रथम अध्यायः: € 


धर्मं की वृद्धि करने के लिए महापुरुषों का अवतार हुआ करता है । इस अनादि 
नियम के अनुसार प्रत्येक . काल में २४ तीथेकर उत्पन्न होते हैँ । तीथकर याने 
धमं की स्थापना करके तीथं याने संघ को प्रवृत्त करने वाले महापुरुष । इस 
काल ( युग ) मे भी २४ तीथकर हए हैँ ओर उन्होने धमं की स्थापनाकी है । 
यहाँ यह बात भी देखने की है कि इन २४ तीर्थकरों में से क्यों केनाम 


वैदिक ध्म के २४ अवतारो मे परिगणित है, उनके नाम वेदों मेभी 
उल्लिखित दै ।'२ 


जन्म के बाद तीर्थकर यौवन में पदापेण करते है, उन्हे वेराग्य आताहै 
ओर वे संसार को छोडकर दीक्षा याने सन्यास ले लेते हैँ ॥ कठोर तप, साधना 
एवं ध्यान के वारा अपने शुभ एवं अशुभ कर्मो का विनाश कर वे अपने आत्म 
स्वरूप को प्राप्त कर लेते हैँ । इसको जेन दर्शन में केवल ज्ञान होना कहते है । 
केवल ज्ञान याने सर्वज्ञता की स्थिति । उन्हे संसार की सूक्ष्म से सूक्ष्म वस्तु का 
हस्तामलकवत्‌ प्रत्यक्न ज्ञान होने लगता है । केवल ज्ञान, यह अन्य वस्तु नही, 
जिसकी प्राप्ति तीथंकर को होती है यह तो आत्मा का स्वरूपही है । जेन-दशंन 
मे आत्मा सच्चिदानंदमय माना जाता है। आत्मा में अनंत ज्ञान एवं अनंत आनंद 
है, वह॒ उसका स्वरूप ही है। मतलब यह्‌ कि उन्हं अपने पूणं आत्म स्वरूप 
की अभिव्यक्ति हो जाती है। तवबवे सत्यके प्रचार के लिए उपदेश देना 
प्रारम्भ करते हैँ । प्रथम उपदेश मे उनके शिष्य वनते हैँ । शिष्य पूछते हैँ कि 
तत्व क्यादहै? तीथकर का प्रथम वाक्य यह रहता है--“उप्पन्नेड्‌ वा विगमे 
वा धुवेइ वा'३। यह तीर्थंकर का चिपदी रूप उपदेश है । इस त्रिपदी से शस्त्रो 


१. जेन श्ाघ्त्रों में काल दो प्रकारके होते है--उत्सपिणी ओर 
अवसपिणी । 

२. ऋषभदेव के विषय में--ऋरवेद १०।९१।१४, १.१. २, ४५,३, 
८, ४३, १२। 
वेदिक इन्डेकस माग १, प० १२६ 
नेमि के विषय मे--ऋ्वेद १, ३२, १५; १४१, €, २;२,५, ३; 
1) 
वेदिक इन्डक्स भाग १, प्र ५१८। 

३. ठानांगयुत्तम्‌, स्थान १० षड्दशशनसमुच्चय, प° २४७ । 

फा०-२ 
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की रचना होती है । सवके मूल में यह त्रिपदी है। इसका अर्थं है--“उत्पन्न 
होती है, नष्ट होती है गौर ध्रूवदहै यानि नित्य है" । इसमें प्रत्येकं वस्तु को 
त्रिलक्षण परिणाम रूप बतलाया । प्रत्येकं वस्तु उत्पन्न होती है, नष्टं होती दहै 
ओौर उसमें स्थिर एवं नित्यं तत्व है । यहं चरिलक्षण परिणामवाद कहां जाता 
है। यह्‌ त्रिपदी अनेक स्तवाद कौं विचार पद्धति कां सारं तत्वं है । अनेकान्त, 
स्याद्वाद एवं नयवीद विषयक विपुलं साहित्य इसी कां विस्तारं है। यहं त्रिषदी 
ही तीर्थकर हारा बोया बीज है, उसी से विकसित यहं अनेकान्त का वटवृक्षं है । 
त्रिपदी ही वहु नीव है, जिस पर वाद के आचार्यो ने जैन दशन का भव्य प्रासादः 
निमित किया,१ जिसके आधारभूत विशाल स्तम्भ हैँ--उत्पादादि व्रिलक्षण 
परिणामवाद, अनेकान्त दृष्टि, स्याद्राद भाषा ओौर आत्म द्रव्यं की स्वतंत्र 
सत्ता । 


अनेकान्त के उद्‌भवके दौ आधार, इतिहास ओर परम्परा । परस्परा 
कीदृष्टिसे इसे युगे मे अनेकान्त कै उद्‌भोवक प्रथम तीधंकर ऋषभदेव हैँ । 
सवप्रथ॑म यह उपदेश ऋवेभदेव ने दिया+ । अतः अनेकान्त का उद्‌भव इस युगं 
के प्रारम्भकाल में हओ । 


एतिहासिक दृष्टि से अनेकान्त का उद्‌भव तेतीसवें तीथकर पाइवेनाथ के 
दवारा हा ।२ उनके २५० वषं के वाद महावीर अनेकान्त कै प्रवतंक हुए । इस 
युग के अन्तिम तीर्थकर महावीर ह । महावीर का भौ प्रथम उपदेश त्रिपदी खूप 
से ही हमा है। 


कुछ विद्टान अनेकान्त के उद्भव के इतिहास को पाश्वंनाथ के भौ पहले 
ले जाते है । कुर्धेध्र विष्वविधालेय के भारतीय विचा संस्थान के निदेशक डा 
बुद्धप्रकाण डी° लिट० लिखते हरः - 





१, श्रमण संस्कृति का विकास एवं विस्तार--डा२? पुष्यमित्र (अमर 
भारती--माचं-एप्रिल, १९७१) । 

२. भारतीय दशन (बलदेव उपाध्याय) प° ६१। 
पाए्वनाथ के चतुर्यातन (धसनिन्द कौशांबी) प° १४। 

३. भमर भारतीय भमण रससस्छृति विंदीषीांक--लेव-' अनेकान्त की 
प्रचीतता' । 
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महाभारत मे विष्णु के सहस्रनामों मे श्रेयस्‌, अनन्त, धमं, शान्ति ओर 
संभव नाम आते भौर शिव के नामोंमें ऋषभ, अजित, अनत मौर धमं 
नाम मिलते ैँ। विष्णु भौर शिव दोनोका एक नाम सूत्रत दिया गयाहै। 
ये सव नाम तीर्थकरों के हँ । इससे तीर्थकरों की परम्परा प्राचीन सिद्ध होती 
है। वेदम ऋषभ ओौर नेमि के नाम अते हैँ । कलकत्ता के आधुनिक 
विद्वानों ने लिखा है कि महाभारत एेतिहासिक पुस्तक है । वेदिक काल तो सबसे 
प्राचीन है । वेद में तीथंकरों के नामों का उल्लेख आता है, तो यह निर्चित है 
कि अनेकान्त का उद्‌भव वेदिक काल के पहले का है । 


किसी परम्परागत मान्यता के संमूख नतमस्तक न होकर स्वतन्त्र दृष्टिसे 
वस्तु को देखने की तथा उसके सम्बन्ध मे अन्यान्य मतवादों के ममं को निष्पक्ष 
भाव से समञ्लने ओर उन्ं उचित मान्यता प्रदान करने की प्रवृत्ति ही अनेकान्त 
की जन्मस्थली है । विभिन्न दर्शनों से दष्ट सत्यों मे एक रूपता लाने, उनमें 
समन्वय एवं समंजस्य स्थापित करने तथा दुराग्रह एवं अभिनिविष्ट वृत्ति को 
छोडकर निमंल ओौर तटस्थ भाव से सत्य की खोज करने के प्रयत्न ही अनेकान्त 
के उद्‌भवके हेतु है । यहाँ आचायं हरिभदघ्र का षएलोक ध्यान देने योग्य है :- 


आग्रह बत निनीषति युकितिं तत्र, यत्र मतिरस्य निविष्टा । 
पक्षपातरहितस्य तु युक्तय, तत्न मति रेति निवेशम्‌ ।२ 


अनग्रही एवं समभाव वाला व्यक्ति नितान्त निष्पक्ष दुष्टि से वस्तु को देखने 
का प्रयत्न करता है । वह्‌ वस्तु के कतिपय अंशोंको ही देख कर अपने को कृत- 
कृत्य नहीं मानता, किन्तु वह वस्तु के समग्र स्वरूप का आकलन करने का प्रयास 
करता है । उसकी दृष्टि वस्तु के किसी आंशिक सौन्दयं के चकित हो पथभ्रष्ट 
नहीं होती, किन्तु उसके सम्पूणं स्वरूप को देखने के लिए आकुल रहती है । इस 
वृत्ति का प्रतिफल ही अनेकान्त का उद्भव है । 








१. ऋग्वेद १०।९१।१४, १।१।२, ४५, ३; 5, ४३, १३, वंदिक 
इंडेक्स, प° १२६। 

२. ऋग्वेद १, ३२, १५; १४१० €; २,५,३; ५, १३, ६, वैदिक 
इंडेक्स, प° ५१०८ ब॒हदारण्यकोपनिषत्‌ २।५।१५। 

३. न्यायखण्डनखाद्य की भूमिका से उद्धत । 


(आ) प्रक्रुख जेन आचार्यो का ल्यक्तित्व 
एकं कृतित्व 
आचायं कन्दङुन्द 


श्रुत केवली की परम्परा के बाद श्रुतधर आचार्यो की परम्परा मे आचायं 
कुन्दकुन्द का स्थान महत्तवपुणं है । युगसस्थापक आचार्यो मेँ इनकी गणना है। 
इनके नाम से उत्तरवर्ती परम्परा कुन्दकरन्द आम्नाय के नाम से प्रसिद्ध है । किसी 
भी शुभ कायके प्रारम्भमें मंगल रूप में इनका स्तवन किया जाता है। मंगलं 
स्तवन का प्रसिद्ध पद्य इस प्रकार टै -- 


मंगलं भगवान्‌ वोरो मंगलं गोतमो गणौ । 
मंगलं कुन्दकुन्दार्यो जंन-धर्मोऽ्तु मंगलम्‌ ॥ 


यह शलोक दिगंबर परम्परा मेँ है । एवेतांबर परम्परा मेँ इस श्लोक से कुछ 
भिन्नता है । एवेतांबर संप्रदाय में श्लोक निम्न प्रकार से है:- 


मंगलं भगवान्‌ वीरो मंगलं गोतमः प्रमु; । 
मंगलं स्थूलिमदाद्या जंनधर्मोऽस्तु मंगलम्‌ ॥ 


इसमें भाचायं कुन्दकुन्द के नाम के स्थान पर स्थूलिभद्र मूनिकानामदहै। 
पवेतांबर आम्नाय के अनुसार स्थूलिभद्र मनि दशपूरवधारी ये ।अस्तु । 


इस विवाद मेन पड़ते हृए यदि तटस्थ दृष्टि से अवलोकन किया जाय 
तां भी आचायं कुन्दकुल्द का स्थान जन दार्शनिकों में प्रमुख पंक्ति म आता & । 
इनके जसे प्रतिभाशाली, स्वतंत्र दृष्टि से विचारक एवं लेखक जैन दर्णनमें 
विरलेहीदहैँ। 


इनकी रचनाओं मे इनके जीवन वृत्त के सम्बन्ध में कु भी जानकारी 
नहीं मिलती । अपने स्वयं के वारे में ये विलक्रुल मौन है। इन्टनि भपने 
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[ प्रथम अध्याय :: १३ 


ग्रन्थ "वारस अणूवेवखा' में अपने नामका निर्देश किया है। वह गाथा इस 
प्रकार है :-- 


(इदि णिच्छय ववहारे जं मणिषं कुन्दकुर्दमुणिणा हे । 
जो मावइ सुद्धमणो सो पावई परमणिष्वाणं ॥*१ 


स्पष्ट कि इस वारस अणुवेवखा' की गाथा में कुन्दकुन्द के नामका 
उल्लेख मिलता है । कुन्दकुन्द के टीकाकार जयसेन ओर श्रूतसागर सुरि नेभी 
से कुन्दकुन्द की रचना बतला है ।२ 


इन्द्रनन्दि ने अपने श्रूतावतार में कसायपाहुड' भौर 'षटखंडागम' नामक 
सिद्धान्तग्रंथों की रचना का इतिवृत्त अंकित करने के वाद लिखा है कि ये दोनों 
सिद्धन्तग्रन्थ कोडकुन्दपुर में पद्‌मनंदि मुनि को प्राप्त हए, ओर उन्होने षट्खंडा- 
गम के प्रथम तीन खंडं पर साठ हजार श्लोक प्रमाण "परिक" नामक अ्र॑थ 
कौ रचना की ।२ दशंन सार में देवसेन ने भी आचायं पद्मनंदिकी प्रशंसा 
करते हुए लिखा है :-- 


जह पउमणंदिगाहो सीमंधरसामिरिष्वणाणेणं 
ण विवोह्ट तो समणा कहु घुसर्यं पयाणंति ॥'४ 


कुन्दङ्न्द के दशेन ग्रंथों के टीकाकार दौ भचायं है--अमृतचन्द्र ओौर 
जयसेन । अगृतचन्द्र ने अपने मूलग्रंथकर्तां के सम्बन्ध भें कुठ भी निदेश नही 
कियादहै। पर जयसेन ने लिखा है :-- 


जयउ रिति पउमणंदी जेण महातख्च बाहड सेलो 
बुद्धिसिरेणुद्धारिगो समप्यिभ भव्वले यस्स ॥*५ 


१. वारस अणृवेवला गाधा ९१ (करुन्क्न्द मारती संस्करण) । 

२. तीर्थकर महाबीर ओर. उनकी! आचायं परस्परा--प० ११ 
(डा० नेतिचंद शात्त्री) । 

३. शतावतार पद्य १६०, १६१। 

४. दहानसार गाथा ४३। 


५. समयस्तार दीका अंतिम पद्य, १० ५३४ 
(परमभ्रुत अभावन मंडल ब॑बई दितीयावृत्ति) । 


१४ :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 


पंचास्तिकाय की टीका प्रारम्भ करते हुए जयसेन१ ने कुन्दकुन्द का अमर 
नाम पद्यनंदि बताया दै। इन्टोने टीकाके प्रारम्भ मेंइस कथाकीओरभीं 
संकेत किया है कि (कन्दकुन्द पूवं विदेह क्षेत्र मे विराजमान वीतरागस्ज्ञ 
सीमंधर स्वामी के पास गये थे, ओर उनके मूखकमल से निस्सृत दिव्यवाणी कौ 
सुनकर अध्यात्म तत्त्व का सार ग्रहण करने के बाद लौटेथे।' 


कुन्दकुन्द के जीवनवृत्त एवं व्यक्तित्व के सम्बन्ध में अव तकर प्राप्त सूच- 
नाभं मेदो कथाएं उपलब्ध रह, जिनसे उनके जीवन पर प्रकाण पड़ता है। 
कथाओं में कितना अंश सत्य है, यह्‌ तो प्रमाणो के अभावसे नहींकहा जा 
सकता है, पर इतना स्पष्ट है कि कुन्दकरुन्द अध्यात्मशास्त्र के महान्‌ प्रणेता एवं 
युगसंस्थापक आचायं थे ।२ 


कुल्दकुन्द के जीवन के वारे में प्रोऽ चक्रवर्ती "पुण्यसारकथा' के.भाधार पर 
कहते हैँ-- "भरतखण्ड के दक्षिण देश में "पौडथनालु" जिले में (कुख्मराई' नामक 
गाँव में, जिसका दूसरा नाम कौण्डकुन्दपुर' धा, एक कममंड्‌ नामक समृद्ध 
व्यापारी रहता था । उसकी पत्नी का नाम श्रीमती था । उनके पास गायोंका 
समूह था, जिसको माथीवरण नामक वालक चराया करता धा। एक दिन 
वालक ने बड़ आस्चयं से जंगल के बीच हरे पत्ते वाले कुछ वृक्षों को देखा, जब 
किसारा जंगल आगसेनष्ट हो चुकाथा। उस बालकने उस स्थान का 
निरीक्षण किया । उसने वहां किसी साधु का निवास ओर "जागमों' से भरी 
पेटी देखी । उस बालक ने इसकी उपस्थिति से ही इस स्थान को आगसे सुर- 
क्षित समज्ञा । वह उन पुस्तकों को धरले गया ओर उनको पवित्र स्थान पर्‌ 
रखकर उनकी प्रतिदिन पूजा करने लगा । एक दिन एक धार्मिक साधु वहां 
आये । उस व्यापारी ने उन्हें भोजन दिया ओौर उस बालक ने वे पुस्तके उन्हें 
भेटकी। इस कायंसे व्यापारी ओौर उस बालक ने साधु के आशी्वदि पाये । 
व्यापारी के कोई सन्तान नहीं थी । एेसी घटना हई कि वह्‌ ईमानदार बालक 
मर गया ओर उस व्यापारी के पुत्रके रूप में उत्पन्न हुआ, जिसका नाम आगे 





१. पंचास्तिकाय जयसेन टीका प्रंथारंभ, १० १ (परमभूत प्रभावनमंडल 
बम्बई) द्ितीयावृत्ति । 
२. तीर्थकर महाबीर ओौर उनको आचाय परंपरा, पृ १००॥। 


चकः ` 


[ प्रथम अध्याय :; १५ 


चलकर ग्राम के नाम पर कुन्दकुन्द प्रसिद्ध हुआ । बाल्यावस्था से ही कुन्दकुन्द 
प्रतिभाशाली यथे । इनकी विलक्षण स्मरणशक्ति ओौर कुशाग्रबुद्धि के कारण 
अध्ययन में इनका समय अधिक नहीं व्यतीत हुआ । युवावस्था में इन्टोने दीक्षा 
ग्रहण कर आचायंपद प्राप्त किया। दोचारण संतोौंकौ सीमंधरस्वामीके 
समवसरण की भेट से यह॒ वात प्रमाणित हुई कि कृन्दकन्द अत्यन्त बुद्धिमान 
दै । बाद में स्वयं कन्दकृन्द सीमंधर स्वामी के पास पुवं विदेह मं गये । सवेज्ञ 
के दशेन एवं उपदेश से कुन्दकुन्द का श्रम दुर हुआ । शास्त्रदान के गुण ने इनको 
अत्यन्त विचारशील एवं संगठनकर्ता बनाया । 


इनके बारे में दूसरी कथा इस प्रकार है, पं नाथूलाल जी प्रेमीने ज्ञान 
प्रवोध' के आधार पर इसे दिया है -मालवा के वारापुरा गाँव सें कमुदचन्द्र 
राजा था। उसकी रानी का नाम कमुदचन्द्रिका था । उश्चकरे राज्य में कन्दे 
नामका व्यापारी कृन्दलता नामकी पत्ती के साथ रहता था। उनके एक 
लड़का था, उसका नाम उन्होंने कून्दक्‌न्द रखा । एक दिन उस बालक को मित्रो 
के साथ खेलते हुए बगीचे में एक साधु को देखने का अवसर मिला । बालक ने 
साधु का धर्मोपदेश बहुत ध्यानसेसुना। साधु के शब्दों ओर आचरण ने 
बालक को इतना प्रभावित किया कि ग्यारह वषं की आयु मे ही उसकी धामिक 
चेतना प्रादभरुत हुईं ओर वह॒ साधु जिनचन्द्र का शिष्य बन गया । कन्दकृन्द ने 
अल्पकाल में ही इतनी श्रेष्ठता प्राप्त की किं वह ३३ वषं कौ आयु मे आचायं 
हो गये । उन्होने आध्यात्मिक सिद्धियां प्राप्त कीं ।.एक बार उनको जेन दशंन 
के मूलभूत सिद्धान्तो में कुछ संशय हये । इसके लिये क्या किया जाय--यह 
नहीं जानते हुए धार्मिक आचरण में अपने आपको लगा दिया । एक दिन ध्यान 
मे मानसिक, -वाचिक एवं - शारीरिक शुद्धि .के साथ विदेह के तीथकर सीमधर 
स्वामी -को प्रणाम क्रिया । उसका परिणाम इतना प्रामाणिक्र था कि उन्हें सीमं- 
धर स्वामी से उत्तर का आब्हान भिला कि उन्होने समवसरण में आशीर्वाद के 
शब्द “सद्ध म॑ वृद्धिरस्तु' उच्चारित किये । वहाँ श्रोताओं ने इसका मतलब नही 


1. [प््त्वप्लधनमण 60 ए14९2070210587 29&< 1 = 38 ए८टिपवलत्‌ 
0 10, 4, ववि, तषवा#ल प प्रदछवप्लम मए ०रब्त)१ 


20381 !?8&६€ ४, «1. - 
२. जेन हितंषी भाग १०, १० ३६६ । 


१६ :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 


समज्ञा कि किसीने भी उनको नमस्कार नहीं किया, फिर इस आशीर्वादका 
अभिप्रायक्या है? सीमंधर स्वामी ने इसकी व्याख्या की कि यह आशीर्वाद 
भरत क्षेत्र के कुन्दकुन्द से सम्बन्ध रखता है । वाद में कुन्दकुन्द अपनी सिद्धि के 
बल से सीमंधर स्वामी के पास गये । एक सप्ताह वहां वहरे । सीमंधर स्वामी 
से भपने संशय दूर किये ओौर वापस लौटे । अन्त मे अपना स्थान उमास्वाति के 
लिये रिक्त करते हुए वे दिवंगत हए । 


इस द्वितीय कथा में जंबरूदीवपन्नत्ती' के कर्ता पद्‌मनंदि को कुन्दकुन्दसे 
अभिन्न समञ्षकर उनका स्थान वाररापुर नगर बतायादहै। माताव पिताकेनाम 
भी कल्पित प्रतीत होते ै\! विदेहगमन की प्रचलित कथाको इससे जोड़कर 
इसमें प्रामाणिकता लाने का प्रयास किया गयादहै। प्रथम कथा केअंगोंको 
विद्टानों ने सवंसम्मति से स्वीकार किया दै 1१ 


सर्वप्रथम कुन्दकुन्द के बारेमे संदभं हमें श्री देवसेन के दशंनसार'* में 
मिलता है, जो कि विक्रम संवत्‌ &६० में लिखा गया, जिसमें कहा गया है 
कि महान्‌ साधु पद्‌मनदि सीमंधर स्वामी कें आत्मिक ज्ञान से प्रकाशित 
हृए ये । 


वादमें श्री जयसेन ने3 पंचास्तिकाय की टीका के प्रारभ मेंक्टादै 
कि कुल्दकुन्दाचायं देव, जिनका अपरनाम पद्मनंदि धा, पूवं विदेह क्षेत्र 
मे जाकर वहाँ वीतराग सर्वज्ञ सीमधर स्वामी से शुद्धात्मतत््वादिसाथ' ग्रहण 
कर वापस लौटे । 


१२वीं शताब्दी के श्रवण वेलगोला के शिलालेखसे ज्ञात है कि श्री कुन्दकुल्द 
भव्य, धार्मिक चरित्र वाले थे । उनको चारणलन्धि प्राप्त थी, अर्थात्‌ वायु मेण 


१. तीथकर महावीर ओर उनकी आचायं परम्परा, पृ० १०१। 

२. दशंनसार दलोक ४३ । 

३. पंचास्तिकाय, जयसेनवृत्ति प्रारम्भ पृर १। 

4 5ध्ट~ए1&7201112 = (८कि268 11, 127, 117, 140, 
64, 66 €. 
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आश्चर्यजनक ठंग से जा सकते थे तथा पृथ्वी से चार अंगुल ऊपर वायु 
मे चलते थे 11 


प्रवचन सार की तृतीय गाथा मे आचायं कुन्दकुन्द मनुष्य क्षेत्र मे -वतंमान 
तीर्थकर को वंदन करते है ।२ इससे कदाचित्‌ यदह भाभास मिलता है कि 
आचायं पूवं विदेह क्षेत्र मे सीमंधर स्वामी के पासगयेये। इस परम्पराका 
समथेन संभवतः दूसरी गाथा में मिलता है । 


आचाय स्वयं अपनी आत्मिक शक्ति के बारेमे मौन रहै, लेकिन बाद के 
लेखक इस वात को वतलाते है । 


समयासार में आचायं ने आत्मतत्व का जिस प्रकार निरूपण किया, तथा 
निश्चय एवं व्यवहार नय का स्वरूप प्रदर्शन के साथ जसा विवेचन किया वह्‌ 
प्रकार ओर वह्‌ रूप जैन दशन के अन्य ग्रन्थों मे नहीं है । वह अपूवं है । इसी 
निरूपण के आधार पर प्रो० चक्रवर्ती,३ डा० गंगानाथ ज्ञाण जसे विद्वान्‌ जेन 
द्शनकोश्री शंकर के ब्रहमैकत्ववाद के निकटतम मानते है । इस विवेचन पर 
गंभीरतया व्ितन करने से यह मालूम होता है कि संभवतः आचायं को यहीं 
कहीं सन्देह था, जिसका निवारण करने के लिये वे महाविदेह गये थे । वहाँ से 
आने के बाद स्पष्ट रूप से उन्होने इस विषय का विवेचन किया । 


आचार्यं कुन्दकुन्द को कलिकाल-सवज्ञ कहा जाता था। यहं उल्लेख 
आचायं कै ग्रन्थ "मोक्वपाहुड' की टीका के अन्त मे आचायं श्रुतसागर ने 
कियादहै। 


१. 10१., 351. 
भवणवबलेगोला शिलालेख नं ० ४७, जेन श्िलालेख संग्रह प्रथम 
भाग लेख, ४, प० २४ 
चन्द्रगिरि पर्व॑त का शिलालेख-जंन शिलालेख प्‌० १०२, 
विन्ध्यगिरि शिलालेख-जंन श्िलालेख, प° १६७, 

२. "वंदाति य वहते अरहन्ते माणुसेखेन्ते " प्रवचनसार गाथा ३ । 

३. समयसार कौ भूमिका १० १०३-१०५। 

४. भारतीय दशनो का समन्वय प्‌० १२६, १३०। 

फा०--३ 
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आचार्यं ने अपने गुरुका नाम “भद्रवाहु! बतलाया है।१ पं० प्रेमीजी 
श्ञान प्रवोध' के आधार पर इनको मुनि जिनचन्द्र का शिष्य वताया है । पफंचा- 
स्तिकाय की टीका में श्री जयसेन ने इनको श्रीकुमारनन्दि सिद्धान्तदेव के शिष्य 
बतलाया है।२ नीचे के दोनों मत विचारणीय है। क्योकि आचाय स्वयं ते 
अपने ग्रंथ 'मोक्पाहृड़' में स्वयं को भद्रवाहु का शिष्य वताया है । 


समय-- 

आचायं कुन्दकुन्द के जन्मकाल के विषयमे काफी मतभेदहं। फिरभी 
विष्ठान्‌ लोग जिस निष्कषं पर पहुंचे है, वह संक्षेप मे इस प्रकार है- 

जैन परंपरागत आचार्यो कौ सूचीसे ज्ञात होताहैकि श्री कुन्दकुन्द ॒वि° 
सं° ४6€ (लगभग  बी० सी०) में ३३ वपंकी आयुं आचाय पदं पर प्रति- 
ष्ठिति हए । लगभग ५२ वषं तक आचायं पद पर रटे ओर ८५ वषं की लगभग 
आयु में दिवंगत हृए ।३ श्री हदानंल ने स्वसंपादित पावली के अनुसार उनके 
आचाय प्राप्तिकाकाल वि°सं० १४६ ८६२ ए० डी°) बतलाया ।४ पं० 
्रेमीजी की राय में आचायं कुन्दकुन्द संभवतः विक्रम की तीसरी णतान्दी के 
दूसरे दिस्से में हृए ।५ ० पाठक की सम्मति में इनका समय शाके ४५० 
(५२८ ए० डी० ) दै ।६ प्रो चक्रवर्ती के अनुसार इनका समय ५० बी 
सी० है । डा० उपाध्ये के अन्तिम निष्कं के अनुसार इनका समय ईस्वी सन 
का प्रारम्भ काल दहै।5 

भगवन महावीर की परम्परा में गुणधर नामक बड़े आचार्य इए दँ । 
उनको ज्ञानप्रवाह की दसवीं वस्तु के तृतीय प्राभरेतका ज्ञानथा। ज्ञान का 


१. बोधपाहुढ गाथा ६०, ६१। 

२, जैन हितेषी भाग १०, १० ३६६ । 

३. डा० उपाध्ये, प्रवचन सार की भूमिका, पृ० १०। 
४, [पता 4 पप्वप्मा$ 3, ए. 57. 

५- जंन हितेषी भाग १०, पृ०३७८। 

६. डा० उपाध्ये प्रवचनसार की भूमिका प० ११। 
७. वही, प° १२। 

८; वही, १०२३। 
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परिणाम जेन दर्शन मे चतुदश पूवं१ बतलाया है । उनमें ज्ञान प्रवाह नामक 
पूवं है । उसमे से कुछ ज्ञान गणधर आचायंकोप्राप्तथा। उसज्ञान मेंसे 
उनके पौषे के आचार्यो ने अनुक्रम में से सिद्धान्तग्रन्थ रचे । इस प्रकार महावीर 
से प्रवाहित होता हआ ज्ञान आचार्यो कौ परम्परा से श्रौ आचायं कुन्दकुन्द को 
प्राप्त हुआ । 


रतिर्या -- 
आचायं ने निम्न ग्रन्थ बनाये हैँ :-- 


(१) प्रवचनसार, 

(२) पंचास्तिकाय, 

(३) समयसार, 

(४) नियमसार, 

(५) बारस अणुवेक्खा ९१ गाथा, 

(६) देसण पहृड्‌ ३६ गाथा, 

(७) चरित्र पाहुड ४४ गाथा, 

(८) सुत्त पाहुड २७ गाथा, 

(६) बोध पाहुड ६२ गाथा, 
(१०) भाव पाहुड १६३ गाथा, 
(११) मोक् पाहुड १०६ गाथा, 
(१२) लिग पाहृड २२ गाथा, 
(१३) सील पाहुड ४० गाथा, 
(१४) रयणसार १६२ श्लोक, 


(१५) षट्खं डागम के प्रथम तीन खंडं पर साठ हजार श्लोक प्रमाण 
परिकमं" नामक टीका ग्रंथ ।२ 


१. चवुदडापुवं का ज्ञान आचाय भद्रबाहु के बाद क्रमशः नष्ट हो गया। 
उसके चिखरे अंशमेसे कुछ अंशो पर बावमें ग्रन्थ लिखे गये ह| 


२. शृतावतार, पद्य १६०, 


२० :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन ] 


(१६) दणभक्ति प्रथ, जिसमें बहुत छोटे प्र॑थ भीर्है, ७वष्गाधाके 
भी इनमें प्रथ । जिनमे डा० उपाध्येने ८ भक्ति नामतः 
 प्रदशित की है) 


इन अ्रंथों मे तीन नवर तक के तीन ग्रंथ प्रसिद्ध हैँ । इनको 'नाटकच्रय' 
या श्राभरृतत्रय' कहते हैँ । इन ग्रन्थों मे जेन दशन के तत्त्वो के बीजञआ जाते 
ह । प्रवचनसार को (१) ज्ञान, (२) जेय, (३) चारित्र, इन तीन अधिकारों सें 
विभाजित किया है। परंचास्तिकाय में छ द्रव्यो का ओर नव तत्त्वों का स्वरूप 
बतलाया है । समयसार अलौकिक ग्रंथ है । समयसार मे नव तत्त्वो का णुदधनय 
कीदृष्टिसे निरूपण है । इसमें निश्चय ओर व्यवहार नय का स्वरूप वबतलाकर 
निचय नय से जीव या आत्मा का विवेचन किया गया है । व्यवहार नयकी 
व्याख्या केवल संभव अज्ञान को छोड़ने के लिए कौ है । अज्ञान, कार्मिक सम्बन्ध 
को अत्मा मे कराते हृएु उसके चैतस्य स्वरूप में आवरण का कां करताहै। 
अतः प्रत्येक आत्मां ने इन सवसे ऊपर उठकर आत्मा को शुद्ध चतस्यानन्दमयं 
तथा अजीव पदार्थो से अलग मानना चाहिये । यहं जैन दरशन का उच्चतम 
शिखर है। समयसार ग्रन्थको प्रारम्भ करते हए आचायं स्वयं कहते है-- 
“काम-भोग-वंधन की कथा सवने सुनी है, परिचय किया है, अनुभव किया है, 
लेकिन पर से भिन्न एकत्व की प्राप्त ही केवल दुलभ है । उस एकत्व की- 
पर से भिन्न आत्मा की वात मेँ इस शास्त्र मेँ समस्त निज वेभव से (आगम, 
युक्ति, परम्परा ओर अनुभव) कटंगा ॥१ इस भ्रतिज्ञा के अनुसार आचा्ं इस 
शास्र मे आत्मा का एकत्व-पर द्रव्य ओर पर भावोंके भिन्नता समञ्लाते 
ह । वे कहते ह-- “जो आत्मा को अबदध-स्पृष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष भौर 
असंयुक्त देखते द, वे जिन शासन को देखते हं । एसा नहीं देखने वाले अज्ञानी 
के सर्वभाव अन्ञानमय है ।'२ समयस्षारमें आचायं ने आत्मैकत्व बतलाया है, 
अन्य सब भावों को मिथ्या बतलाया है 1 आचायं की निरूपण की इसी विशेषता 
को ध्यान में रखते हुए प्रो° चक्रवर्ती ओर श्वी गंगानाथन्ञाने जैन दर्शेन को 
अद्रेत के निकट बतलाया है । 


१. समयसार गाथा ४,५। 
२. समयसार गाया १५। 
३. प्रो चक्रवर्ती की समयसार फी प्रस्तावना, पृ १०५। 
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प्रतिभा पवं वेदुष्य-- 


श्री शंकराचायेने संसार को अविद्याजन्य मानकर मिथ्या बतलाया है, 
आचार्यं कुन्दकरुन्दने भी संसार को अज्ञान जन्य मनादहै। श्री शंकरने पारः 
माधिक ओर व्यावहारिक शब्दोंका विवेचन कियाहै। श्री कन्दकुल्द ने इन 
दोनों की निश्चय एवं व्यवहार शब्दसे विवेचना कीरै । इस प्रकार दोनों 
आचार्यो की निरूपण गेली एक ही मागं से प्रवाहित होती हुई अगे बढती है । 
थोड़ा शब्द का भेद है, अभिध्राय दोनों का एक है। प्रो° चक्रवर्तीं कहते हैँ कि 
शब्दों मे परिवर्तन के विनाभीश्री शंकरके निरूपण कोश्री कुन्दकुन्द का 
निरूपण कटा जा सकता है । दोनों के विवेचनात्मक अध्ययनसे पाठ्कको 
विवश होकर मानना पड़तादहैकिश्री शंकराचाथं श्री कुन्दंकुन्दाचायं के दशन 
सेयातोमूलसेया श्री अभमृतचन्द्रकी टीकां के साथ अच्छी तरह परिचित 
रहे होगे 1१ श्री. कन्दकुन्द . ओर श्री अमृतचन्द्र दोनों ही श्री शंकरसे काफी 
समय पहले हुए हैँ ओर तीनों दक्षिण भारतकेदहं। श्री शंकर ने अध्यासं शब्द 
का प्रयोग किया है, जिसका प्रयाग अन्य दशंनों में नहीं मिलता है । लेकिन 
श्री शंकर ने संभवतः इसके सामान्य ज्ञान का संकेत श्री अमृतचन्द्र की समय- 
सारकी टीकासे लिया हो । संभवतः श्री'अमृतचन््र ओरश्चीशेकर एकी 
प्रदेश के रहने वाले हों । श्री अमृतचन्द्र कौ समयसार की टीका अ।त्मख्याति 
कीभाषाका श्रीशंकर के शारीरकभाष्य की भाषा से बहुत सादृश्य है। 
श्री शंकरने एक अवसर पर कहादहैकि वे एक द्राविड आचायं से प्रभावित 
हए है । संभवतः वे आचाय समयसार के महान टीकाकार अमृतचन्दरर हों ।' इस 
वात के समर्थन में पभ्रो० चक्रवर्ती ने आत्मख्याति के कुछ उद्धरण दिये है, जिनमें 
अविद्या ओर अध्यास पर प्रकाण डाला गया है ।३ 


जन-दणेन : मे आचायं कुन्दक्रुन्द का बहुत मद्व है। साधुगण उनकी 
परम्परया का कहलाने में गौरव का अनुभव करते हं । श्री कुन्दकुन्द के शास्त्र 
भगवान महावीर के पट्टशिष्य गणधरों के वचनो जसे ही प्रमाणभूत माने जाते 
हैँ । ज्ञान केक्षेत्र मे कन्दकुन्दाचायं का प्रमुख स्थान है। 








१. बहौ, १० १०५-१०६। । 
२. प्रो० चक्रवत कौ समयसार की प्रस्तावना, पृ० ११३। 
३. वही, प° ११२। 
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४५ 
आचाय समन्तभद्र 


जेन वाड़मय में जिस प्रकार गृ पिच्छाचायं--उमास्वाति संस्कृत के प्रथम 
सूत्रकार दहै, उसी प्रकार जन वाड़मय में स्वामी समन्तभद्र प्रथम संस्कृत कवि 
भौर प्रथम स्तुतिकार हु । अकलंक ओौर विद्यानन्द सरीखे उद्भट विदान्‌ 
भाचायं समन्तभद्र के टीकाकार हैँ । नवीन नव्यन्याय के उद्भट विद्वान्‌ यशो- 
विजय भी इनके टीकाकार ह । करई आचार्यो ने इनकी स्तुति में कई पद्य बनाये 
है, उनमें इनकी प्रतिभा, पांडित्य आदि कौ स्तुति कौ गईटहै।१ये युग संस्थापक 
आचायं थे। 


समन्तभद्र का जन्म दक्षिण धारतमें हआ था। इन्हे चोलराजवंश का 
राजकुमार अनुमित किया जाता है । इनके पिता उरगपुर (उरेषुर) के क्षत्रिय 
राजा ये । यह्‌ स्थान कावेरी नदी के तटपर फणिमंडल के अन्तगं भत्यन्त सम्रदधि- 


शाली माना गया है । 


श्रवण वेलगोला के दौरवलि जिनदास क्षास्तरीके भंडार में पाई गई आस- 
मीमांसा की प्रति के अन्त मँ लिखा है--इति श्री फणिमंडला-लंकारस्योरग- 
पुराधिपसुनोः श्री समन्तभद्रमुनेः कृतौ आसमीमासायाम्‌' । इस प्रशस्ति वाक्य 
से स्पष्ट है कि समन्तभद्र का जन्म क्षत्रियवंश में हभा था, मौर उनके जन्मस्थान 
उरगपुर है । “राजावलीकथे" मेँ अएपका जन्म उत्कलिका प्राम मेंहोना लिखा 
है, जो संभवतः उरगपुर के अन्तगत ही रहा होगा । आचायं जुगलकिशोर 
मुख्तार का अनुमान है कि यह उरगपुर, उरेपुर का ही संस्कृत अथवा श्रू तिमधुर 
नाम है। यहं चोल राजाओं की सवसे प्राचीन एेतिहदासिक राजधानी थी । 
शत्रिचिनापोली फा ही प्राचीन नाम उरगपुर भा । यह्‌ नगर कावेरी के तटपर 
बसा हुआ था, बन्दरगाह्‌ था, ओर किसी समय बडाही समृद्धिगाली जन- 
पद था। 


१. ज्ञानाणेव १।४१, १।१४ । वधंमानघ्रुरि बवरांगचरित सोलापुर 
संस्फरण १।७ । अलंकार चिन्तामणि १।२ । महापुराण भाग 
१।४४, ४४ । गद्य-चिन्तामणि । भवणबेलगोला श्िलालेख नं० 
१०५॥। जेन क्षलालेल संग्रह प्रथम भाग, अभिलेख संख्या १०५ 
पद्य १७, १५८ । 
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समन्तभद्र का नाम शान्तिवर्मां बताया जाताः है । 'स्तुतिविद्या' अथवा 
जिनस्तुत्तिणतम्‌' मे, जिसका ऊपर नामं 'जिनशतक' अथवा (जिन णतकालंकार' 
है, "गत्वैकस्तुतमेव'१ आदि पद्य आया है । इस पय में कवि ओर काव्य का नाम 
चित्रवद्धल्प में अंकित दहै । इस काव्यके छह्‌ भौर नव वलय वाली चित्रे रचना 
पर से “णांतिवमंकृतम्‌" ओर जिनस्तुतिशतकम्‌' ये दो पद निकलते हं । 
लिखा है- 


षडरं नववलयं चक्रमालिख्य सप्तमवलये शां तिवमंङृतम्‌ इति भवति । 
चतु्थवलये निनस्तुत्तिशतम्‌ इति च भवति । मतः कविकाव्यनाम गभेचक्रवृत्त 
भवतति ।'२ 


इससे स्पष्ट है कि आचायं समन्तभद्र ने "जिनस्तुतिशतकम्‌' का रचयिता 
शांतिवर्मा कहा है, जो उनका स्वयं का नामांतर संभव है । यह सत्य है कि यह्‌ 
नाम मुनि अवस्थाका नहीं हो सकता, क्योकि वमन्ति नाम मुनियों के नहीं 
होते । संभव है, माता पिता के दवारा रखा गया यह्‌ समन्तभद्र आचायं का जन्म 
नाम हये । स्तुति विद्या किसी अन्य विदान्‌ हारा रचितन होकर समन्तभद्रकी 
ही कृति मानी जाती है । 


मुनि दीक्षा ग्रहण करने के बाद जव ये मणुवकहल्ली स्थान में विचरण करं 
रहे ये कि उन्दः भस्मकव्याधि नामक भयानकं रोग हौ गया, जिससे दिगंबर 
मुनिपद का निर्वाह उन्हें अशक्य प्रतीत हुभा । अतएव उन्होने गुर से समाधि- 
मरण धारण करने कौ अनुमति मांगी । गूरु ने होनहार शिष्यको आदेश देते 
हृए कहा--"भापसे धमं अर साहित्य को बड़ी-बड़ी आशां है । अतः अषप 
दीक्षा छोडकर रोगशमन क। उपाय करं । रोग दूर होने पर पुनः दीक्षा ग्रहण 
कर ले ।' गुरु के आदेशानुसार समन्तभद्र रौगोपचार के देतु नार्य पर को छोड- 
कर सन्यासी बन गये ओौर इधर उधर विचरण करने लगे । पश्चात्‌ काशीमें 
शिवकोटि राजाके भीम्लिग नामक शिवालय मे जाकर राजा की आशीवदि 
दिया ओर शिवजी को अपण किये जाने वाले नेवेय को शिवजीको ही विला 
देने की घोषणा की । राजा इससे प्रसन्न हभ ओौर उन्हें शिवजी को नैवे भक्षण 


१. स्तुतिविद्या प° ११६। 
३. स्तुतिविद्ा, वसुनदि पद्य ११९, प° १४१। 
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कराने की अनुमति दे दी । समन्तभद्र अनुमति प्राप्त कर शिवालय के किवाड़ 
बन्द कर, उस नवे को स्वयं ही भक्षण कर रोग को शान्त करने लगे। धीरे- 
धीरे उनकी व्याधि का उपशम होने लगा ओर भोग की सामाग्री वचने लगी । 
राजा को इस पर संदेह हुआ । अतः गुप्त रूप से उसने शिवालय के भीतर कुष्ठ 
व्यक्तियों को छिपा दिया । समन्तभद्र को नैवे्यका भक्षण करते हुए चि 
व्यक्तियों ने देख लिया । समन्तभद्र ने इसे उपसग समज्ञकर चतुविशति ती्थं- 
करों की स्तुति आरम्भ की । राजा शिवकोटि के डराने पर भी समन्तभद्र एकाग्र 
चित्त से स्तवन करते रहै । जवये चन्द्रप्रभ स्वामी की स्तुति कर रहैथे कि 
भीमलिग शिव में से चन्द्रभ्रभ स्वामी का मनोज्ञ स्वर्णंविव प्रकट हुआ । समन्तभद्र 
के इस माहात्म्य को देखकर शिवकोटि राजा अपने भाई शिवायन सहित 
आश्चयं से चकित हो गये । समन्तभद्र ने स्तुति पूणं होने पर राजा को आशीर्वाद 
दिया । 


यह केथानक "राजाबलिकथे" मे उपलब्ध है । सेनगण कौ पद्रावलिसेभी 
इस विषय का समर्थन होता है । पद्रावलि में भीमलिग शिवालय मे शिवकोटि 
राजा के समन्तभद्र द्वारा चमच्करृत ओौर दीक्षित होने का उल्लेख मिलता है। 
साथ दही उसे नवतिलिग देशका राजा सूचित किया 'है, जिसकी राजधानी 
संभवतः कांची रही होगी । यहां यह अनुमान लगाना भौ अनुचित नहींहै कि 
संभवतः यह घटना काणीकीन होकर कांचीकीदहै। कांची को दल्लिण काशी 
भी कहा जाता रहा है 1१ 


इस तथ्य का समर्थेन श्रवणवेलगोला के एक अभिलेख- से भी होताहै। 
अभिलेख में समन्तभद्र स्वामी के भस्मक रोगका निदेश आया है । आपत्काल 
समाप्त होने पर उन्होने पुनः मूनिदीक्षा ग्रहण की । यह्‌ अभिलेख शक सं° 
१०२२ कादै। 


१, नवर्तिलिग-देशामिरामवराक्षाभिराम-मौर्मालिग-स्वयन्वादिस्तोटकोत्की- 
रण ? दद्रसा्रचन्द्रिकावि्ादयशः-भ्ीचन्द्रनिनेन्र-सहशंन-समूरपन्न- 
कोौतुहल -कलितशिवकोटि -महाराजतपोराज्य-स्थापकाचायं-धीसमःत- 
भद्रस्वाभिनाम्‌ ।' 

--जेन सिद्धान्त-भास्कर भाग १, किरण १, पृ० ६८। 


२, जन शिलालेख संग्रह प्रथम भाग अभिलेख संख्या ५४, पृ० १०२। 
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समन्तभद्र की गुरुशिष्प परंपरा के सम्बन्ध मे अभी तक्र निणंयरूपसे कुष्ठ 
भी नहीं कहा जा सकता है । ये श्रुतकेवलि ऋद्धि वाले माने जाते थे । १ 


श्रवण वेलगोला के अभिलेखों से ज्ञात होता है कि श्रूतकेवली भद्रबाहु के 
शिष्य (मौयं) चन्द्रगुप्त, चन्द्रगुप्त के वंशज पद्‌मनंदि, जिनका दूसरा नाम 
कुन्दक्‌न्द था, उनके वंशजः गृद्धपिच्छ, इनके शिष्य बलाक पिच्छ, इनके वंशज 
समन्तभद्र हुए ।९ 


इसमे प्रतीत होता है कि भाचायं समन्तभद्र प्रसिद्ध आचार्योकी परंपरामें 
इए । 


समय 


आचाये के समय के सम्बन्धं मे विदानो ने पर्याप्त ऊहापोह किया है । 
मि० लेविस रादइस का अनुमाने है कि समन्तभद्र ईस्वी की प्रथम या द्वितीय 
शताब्दी में हुए । 


"कर्नाटककविचरिते' नामक कन्नड ग्रन्थ के रचयिता आर० नररसिहाचायं 
ने समन्तभद्र का समय शक सं० ६० (ई० सन्‌ १३८) लगभग माना है । उनके 
प्रमाण भी राइसके समानदहीरहै। 


डा० दरवबारीलाल जी काच्यिा, व डा महेन्द्रकुमार ने इनका समय 
ईस्वी सन्‌ की द्वितीय शताब्दी माना है। अचायं जुगलकिशोरजी व डा० 
ज्योतिप्रसाद जीने भी इनका समय १२०-१८५ ई० निर्णीत किया हे ।४ 


१. चन्नराथपटूण तात्लके के भभिलेख नं ° १४६ शक सं° १०४७ का। 

२. जेन, क्िलालेख संग्रह्‌ प्रथम भाग अभिलेख संख्या ४० पद्य ८, & 
 पु०२५। 

३. 1ण80ाएप0ाऽ 2४ , अण्व एदाहण> नामक पुस्तक की 
प्रस्तावना । 


४. तीथकर महावीर भौर उनको आचायं परम्परा, पृ०१८३। 
फा०-४ = 
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ऊतिर्या- 
आचाय समन्तभद्र की निम्नलिखित रचनाएं है-- 

(१) बृहत्स्वयंभूस्तोच्र । 
(२) स्तुतिविद्या-जिनणतक । 
(३) देवागम स्तोत्र-आसमीमांसा । 
(४) युक्त्‌यनुशासन । 
(५) रत्नकरण्डक श्रावकाचार । 
(६) जीवसिदधि । 
(७) तत्वानुशासन । 
(८) प्राकृत-व्याकरण । 
(६) प्रमाण पदां । 

(१०) कमं प्राभुत । 

(११) गन्धहस्ति महाभाष्य । 


(१) बहसस्वय॑म्‌ स्तोत्र इसका दूसरा नाम चतुविशतिस्तोव्र भीहै। 
इसमे २४ तीथंकरों की करमशः स्तुतियां हैँ पयसंख्या कुल १४३ हँ । इसमे १३ 
प्रकार के छन्द हैँ । अनेक अलकारों कौ योजना स्वाभाविक रूपमे इसे की 
गई है। 

(२) स्तुतिविद्या--इसका दुसरा नाम जिन-शतक टै । इसमे चि्रकाव्य 
एवं बन्धरचना का अधूवं कौशल समाहित है । शतक काण्यों में इसकी. गणना 
है। इस काव्य को देखकर प्रतीत होता है कि महाकवि माघसे कई सौ वषं 
पुवं चित्रकाव्य का विकास हो चुका धा । इसमें ११६ प्य हं । 


(३) आसमीमांसा--इसका दूसरा नाम देवागम स्तोत्र है । स्तोत्र कै रूप 
मे तकं ओर आगम परम्परा की कसौटी परर आस सर्वजञदेवकी मीमांसा की 
गई है । समंतभेद्र अन्ध श्रद्धालु नहीं है । वे श्रद्धा की तकं को कसौटी पर कस- 
कर युक्ति दारा आस कौ विवेचना करते ह । यहं दशंन का उच्च कोटिका 
न्थ है। इस पर अष्ट सादस्त्री आदि विस्तृत एवं विद्ततापूणं टीकां है । 
इसमे ११५ पय है । 
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(४) युवत्‌यनुज्ञासन--महावीर के सर्वोदय तीथं का महत्त्व प्रतिपादित 
करनेके लिए उनकी स्तुति की गई है। ६४ पदयो में समस्त जेन शासन को 
समाविष्ट कर दिया है। महावीर के तीथं को उन्होने सर्वोदयतीथं१ कहा है । 
संभवतः सर्वोदय शब्द का प्रयोग करने वाले ये सवं प्रथम आचाय है । 


(५) रत्नकरण्डक भावकाचार--इसमें जीवन व आचारकी व्याख्या है। 
इसमे १५० पद्य हैँ । - 


आगेकीनं० ६ से ११ तक की रचनाएं उपलब्ध नहीं है । इनके निदंश 
ही जहाँ-तर्हां मिलते हैँ । 


प्रतिभा पवं वेैदुष्य-- 


समन्तभद्र अत्यन्त प्रतिभाशाली ओर स्वपरसमयके ज्ञाता विद्वान्‌ हैँ। इन्टोने 
एकान्तवाद का निरसन कर अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा दाशेनिक शली मेकी 
है । इनकी कवित्व प्रतिभा भी देखने योग्य है । वादविद्या में ये बहुत निष्णात 
थे । कई जगह अन्य विद्वानों से इनके वाद हृए हैँ । भाषा पर इनका प्रकाण्ड 
अधिकारदहै। एक वणं तथा दो वणंके ही प्रयोग के श्लोक इसके प्रमाण हँ । २ 


€ [ख 
आचाय सिद्धसेन 


आचायं सिद्धसेन वेदिक परम्परा के निष्णात उद्‌भट विदान्‌ थे। बादमें 
ये जेन हुए । ये जेन दशन को दशन व तकं का व्यवस्थित रूप देने वले ओर 
उसे विकसित करने वाले आचार्यो मे इनका प्रमुख स्थाने है । आचये विक्रम 
के नवरत्नों मेंसे एक थे-एेसी किवदन्ती है । कवि ओर दाशंनिकके रूपमे 


१. आसमीमांसा ६२ शलोक । 

२. तीथकर महावीर ओर उनकी आचायं परम्परा पृष्ठ १७० से 

२०५ तक । 

डा०° वं की न्यायावतार की प्रस्तावना, पृ० १२। 

४. “धन्वं तरिक्षपणकामर सिह - शंकु - वेतालमट्‌ट - घटखपर-कालिदासाः 
ख्यातो वराहमिहिरो न॒ पतेः सभायां रत्नानि वं वररुचिन्‌ प-विक्रमस्य' 
वेदवादद्वात्रि्िका में डा० सुखलालजी सिघवी हारा उद्धत । 


१1 
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सिद्धेन प्रसिद्धं हँ । प्वेतांबर ओर दिग॑वर दोनों ही परस्परा इन्दे अपना- 
अपना आचार्यं मानंती हैँ । आचायं जिनसेन ने अपने आदि-पुराण में सिद्धेसेनं 
को कवि जौर वादिगजकेसरी दोनों कहा है! । आचार्य हेमचन्द्र ने अपने शब्दा- 
नुणासन मे "उच्छृष्टेऽनूपेन'२ इस सूत्र के उदाहरण में 'अनुसिद्धसेनं कवयः हारा 
सिद्धसेन को सबसे बडा कवि बताय। है। 


इनका जन्म उज्जयिनी नगरी के कात्यायन गौत्रीय देवपि तब्राहणकी 
देवत्री पत्नी के उदरसे हआ धा । ये प्रतिभाशाली ओर समस्त शास्व्ोके पारं- 
गत विद्वान्‌ थे । आचायं वृद्धवादि (जंनाचायं) जव उज्जयिनी में आये, तव 
उनके साथ सिद्धसेन का शास्त्राथं हुआ । सिद्धसेन वृद्धवादि आचायं से बहुत 
प्रभावित हुए । इस कारण सिद्धसेन ने वृद्धवादि आचारं का शिष्यत्व स्वीकार 
कर्‌ लिया। गुरने इनका दीक्षानाम कुमुदचंद्र रखा३। आगे चलकर ये 
आचायं सिद्धसेन के नाम से प्रख्यात हृए । 


जाचा्यं हरिभद्र के "पंचवस्तु' नामक ग्रंथ मे आचार्यं सिद्धसेन के लिए 
दिवाकर विशेषण उपलब्ध होता है। उसमें बताया गया किदुःपम काल 
रूप रात्रि के लिए दिवाकर-सू्यं के समान होने से दिवाकर का विरुद उन्हें 
प्राप्त था४। 


सन्मति तकं की टीकाके प्रारम्भमेंहीश्री अभयदेवसूरि (१२ वीं शती 
ई०) ने भी इन्हें दिवाकर कहा दै । 


समरय- 


इनके सम्बन्ध मे यह भी कहा जाता है कि इन्होंने उज्जयिनी मे महाकाल 
मदिर में "कल्याणमंदिर' स्तोत्र दवाय पाश्वंनाथ के विम्ब को प्रकट क्रिया था, 
तथा विक्रमादित्य राजा को संबोधित कर उसे जैन बनाया था ।५ 


१ आदि पराण भाग १ (मारतीय ज्ञानपीठ संस्करण) १।३६-४२ । ` 

२. शब्दानुशासन २।२।३६ । 

२. भ्रभावकचरित के अन्तत वृद्धवादिसुरिचरितम्‌ प° ५५-६०। 

४. पंचवस्तु (हरिभद्र) गाथा १४०८ । 

५. मुनि दश्ंनविजयजी दवारा संपादित पट्टावलि समुच्चय, पृ० १५०, 
१६६ तथा विद्याभूषण का संस्करण न्यायावतार पेज २। 
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षवेतांवर तथा दिगंवर-उभय संप्रदायमें इस घटना का उल्लेख पाया 
जाता है। जसा कि सेनगण की पट्टावलणिसे स्पष्ट है यहमभी कहा जाता 
है कि सिद्धसेन विक्रमादित्य के नवरत्नमेंसे एक थे । क्षपणक शब्द से इनको 
कहा गया है । इससे पता चलता हैक्रिये राजा विक्रमादित्य के समकालीन 
होने से इनका समय प्रथम विक्रम शताब्दी माना जाय । 


कुछ विदान्‌ इनको विक्रमादित्य उपाचिकारी चन्द्रगुप्त द्वितीय का सम- 
कालीन मानते हैँ । सन्मति सूत्र का रचनाकाल चौथी या पांचवी शताण्दी ई० 
है---एेसा डा० हीरालाल जैन मानते हं 1" कुछ विद्वान्‌ छठी शताब्दी इनका 
समय मानत्ते हैँ 1" र 


कुछ विषान्‌ दो सिद्धसेन मानते है, एक सन्मति तकं के रचयिता ओर 
दूसरे न्यायावतारः के रचयिता । डा० पौ° एल० वेद्य ने इस मत का निराकरण 
कर दोनों के रचयिता एक ही सिद्धसेन हैँ' एेसा माना है ।३ 


॥ 
रचनाय-- 


(१) ३२ हदाच्िशिकाएं । 
(२) वेदवादद्वात्रिशिका । 
(३) स्यायावतार । 


(४) सन्मति तकं । 


(१) दात्रिशिकण्ए-ये ३२ है। इनमे पन्द्रह मे ३२ श्लोक है। बाद 
में श्लोक कम ज्यादा हैँ । इनमें पहले ८ के समूह मे महावीर कौ स्तुति है। 
श्री सिद्धसेन कीकविके रूपमेजो प्रख्याति है, वह्‌ इन स्तुतियोंके कारण 
है । कलिकालसवं ज्ञ हेमचनद्राचायं ने इन्हीं को लक्ष्य कर कहा है-- "क्व सिद्ध 
सेनस्तुतयो महार्थाः ।' व्याकरण में भी कहा “अनुसिद्धसेनं कवयः ।* इनमें 
उच्च कवित्वं ओर आलंकारिक शैली है । इनमे अनेक प्रकार के छन्दो का प्रयोग 


१. भारतीय संस्कृति मेजेन धमं का योगदान (सण० प्र शासन 
संस्करण) प° ८७ । 
ती्थेकर महावीर ओर उनकी आचायं परम्परा, प° २११। 

३. डान पौ° एल० वेद्य कौ न्यायावतार की भूमिका, प्‌० १८। 


३० :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 


कियागयादहै। दूसरे समूह मेंजैन दशंनके भौर अन्य दर्शन के सिद्धान्त 
निरूपित दै ।, 


(२) वेदवादद्वात्िक्िका--आचायं सिद्धसेन वेदिक परम्परा के महान 
विद्धान्‌ थे, बादमेंवे जंन वने। जेन परंपराके साथ विशेष सम्बन्ध रखने 
वाली कृतियों को आचायं ने जन दीक्षा ग्रहण करने के वाद ही लिखा होगा । 
परन्तु इनकी जेनेतर एवं सवंसामान्य विषयों पर जो कृतियां हँ, उनको आचायं 
ने जेन दीक्षा स्वीकार करने के पहले ही बन।ई होंगी, एेसा संभव है । आचायं 
ने ब्राह्मण परपरा के अनुसार वाल्य वयसे ही वेद, उपनिषत्‌, गीता ओर 
पुराणों आदि का गंभीर अध्ययन ओर परिशीलन किया होगा । इस बात की 
प्रमाणभूत वेदवादद्रात्रिशिका अकेली ही हो सकती है । इसमें इन्होने वंदिक 
भाषा, वैदिक छन्द, वैदिक शंली ओर वँ दिक रूपक्र तथा अपनी कल्पना के द्वारा 
वेद उपनिषद्गत मान्यता के तत्त्वज्ञान को इस द्वात्रिशिका में पूणं सफलता के 
साथ ग्रथित क्रिया है। 


(३) न्यायावतार-इसमे ३२ श्लोक हैँ। जिनमें प्रमाण ओौरनयों का 
विवेचन किया गयादहै। इस पर सिख्पि गणीकी टीका, जो विस्तृत एवं 
विद्त्तापणं है । इस पर हरिभद्र की भी टीका है, जो अनुपलब्ध है । 


(४) सन्मति तकं - प्रात भाषा में लिखा यह्‌ न्याय एवं दर्शन का 
अनुपम ग्रंथ है। इसमें ३ काण्ड हैँ । (१) नयकांड (२) जीवकांड या जान 
कांड (३) सामान्य विशेष कांड या ज्ञेय कांड । प्रथम कांडमें ५४, द्वितीय में 
४३ ओौरतृतीयमें ६€ गाधा, इस प्रकार कुल १६६ गाथाए्‌ं हैँ । आचायं 
ने इसमे नयो का सांगोपांग विवेचन कर जेन न्याय की सुदृढ पद्धति का 
आरंभ किया है । कथन करने की प्रक्रिया को नय कहा गया है, तथा विभिन्न 
दशनो का अंतर्भाव विभिन्न नयोंमेंकियादहै। इस ग्रन्थ की टीका श्री अभय- 
देवसूरिनेकीदहै, जो गम्भीर, विद्रत्तापू्णं अनुपम शंलीसे युक्त ओौर व॑हत 
विस्तृत है । 


इस प्रकार श्री सिद्धसेन दाशेनिक ओर कवि दोनों हैँ । इनकी कृतियाँ 
गंभीर दादंनिकता एवं तत्त्वप्रतिपादन से पुणंदहै। परचक्रं से रक्षा करने 
के लिये अपना दुगं स्वतः संवृत करने के महत्वपूणं कायं का प्रारम्भ इन 
आचाधने कियाहे।१ प्राचीन काल में दशन क्षेत्र मँ स्वनिरूपण से अलग पर- 


१. डा० महेन्द्र कुमार न्यायाचायं का जेन दशन, प° १६॥ 
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निरूपण के खंडन की प्रवृत्ति अधिकांश देखी जाती है। सिद्धसेन ने उनकी 
उपलन्ध तियो में से कई कृतियाँ उस दशेन का मात्र निरूपण करने के लिये 
स्चीटै । खंडन करने की ओर प्रवृत्ति श्री दिवाकर की नहीं दिखाई पड़ती । 
अतः अन्य कोई वसी पूवंकालिक कृति उपलब्ध न हो, वहां तक एेसा कहा जा 
सकता है कि भारतीय दशंनो का प्रतिपादनात्मक दृष्टि से निरूपण करने वाली 
स्वप्रथम कति श्री सिद्धसेन की है 14 


४९. 
आचाय हरिभिद्र 


सवंदशेनों मे समभाव रखकर समन्वय का मागं प्रशस्त करने वाले महान्‌ 
विद्वान्‌ आचायं हरिभद्र देन साहित्य मे अद्वितीय रहैँ। आचायं ह्रिभद्र के 
जीवन के विषय में जानकारी देने वाले ग्रन्थों में सवसे अधिक प्राचीन समक्षी 
जाने वाली भद्रदवर की कहावली' है । इसमें आचाय हरिभद्र के जन्म स्थान 
कानाम "पिवगुई बंभपुणी'र एेसा पटा जाताहै। जब कि इतर ग्रन्थों में 
उनका जन्म स्थान "चित्तौड-चित्रकूट'३ कहा गया है । ये दोनों निदेश भित्त 
होने पर भी इनमे खास विरोध नहीं है । 


“पिवंगु्' नाम शुद्ध रूप में उल्लिखित हो या फिर कुछ विकृत रूप में 
प्राप्त इभा हो, यहं कहना कठिन है । परन्तु उसके साथ "वंभपुणी' का जो 
उल्लेख है, वहं ब्रह्मपुरी काही विषृेत रूप है । इस तरह यह ब्रह्मपुरी कोई 

डा० सुखलालजी सिघवी, समदर्शी आचायं हरिद्र प° ४०। 

२. (कहावली' पाटन संघवी पाड़ेके जेन भंडार की वि० सं° १४६७ 

मे लिखित ताइपन्नीय पोथी खण्ड २ पन्न ३००। 

३. (क) हरिभग्रसुरिङृत "उपदेशपद' की मुनि चन्दसुरिकृतं टीका (चि 


स० ११७४) 

(ख) (गणधर साध शतक" की चुमतिगणिङृत वृत्ति (विन स 
१२९५) । 

(ग) प्रभाचन्द्र सुरि छेत (प्रभावक चरिघ्र' नवमश्वद्धः (वि० सण 
१३३४) । 


(घ) राजशेखर सुरि कृत ्रबन्ध कोष" (वि० स० १४०५} । 
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छोटा देहात हो, किसी नगर-नगरीका एक भागहो, तो भी वह चित्तौडके 
असपस ही होगा । इसलिए उत्तरकालीन प्रथो मे अधिक प्रख्यात चित्तौडका 
निर्देश रह गया, ब्रह्यपुरी गौड़ वन गई हो ।१ 


इनके माता पिताकानाम कहावली के अनुसार--माताकानाम गंगा 
ओर पिताकानाम शंकर भटूदहै। भट शब्दसे मालूमहोततादहैकिवे ब्राह्मण 
थे । अन्य पुस्तकों में इनको राजपुरोहित व ब्राह्मण कहा गया है ।२ 


हरिभद्र के समय का प्रष्न अधिक विवादास्पद नहीं है । प्राचीन उल्लेखो 
के अनुसार हरिभद्रवीर सं० १०५५ अर्थात विक्रम सं° ५८५ में स्वर्गवासी 
हए । परन्तु इस वारे मेँ अन्तिम निर्णय पुरातत्व के ख्यात विदान्‌ अ।चायं 
जिन विजयजी ने अपने तद्विषयक निबन्ध में कर दियादहै।३ यह्‌ निर्णय प्रत्येक 
एेतिहासिक ने मान्य किया है । तदनुसार हरिभद्र का जीवन काल प्रायः विक्रम 
७१५७ से ८२७ तक का अनुमति है ।* 


विशेष विवरण के अनुपलन्ध होने से इतनाही कहा जा सकतादहैकि 
इन्होंने प्राचीन ब्राह्मण परम्परा के अनुसार संस्कृत भाषा का तथा उसमें 
व्याकरण, साहित्य, दशंन, धमंणास्त्र आदि का गंभीर अध्ययन किया होगा। 
ये अपूरवं विद्वान्‌ थे । इनको अपनी विहृता का गवं था । इन्टोने संकल्प किया 
करि “जिसका कथन मेँ नहीं समञ्च सकृगा, उसका शिष्य वन जाञंगा ।' 


एक बार वे चित्तीडके मार्गसे जारहेथे। उस समय उपाश्रय मे एक 
साध्वी हारा बोली जने वाली एक गाथा उनके सुनने मे आई ।* गाथा प्राकृत 
भाषा में संक्षिप्त एवं संकेतपूर्णं थी, जो इस प्रकार है-- 


चक्किदुगं हरिपणगं पणगं चक्कीण केसवो चक्की 
फेसव चक्की केसव दु चक्की केसी अ चक्की अ॥ 


१, समदर्शी आचाय हरिभद्र-पृ० ६। 
धममेसंग्रहणी को प्रस्तावना, पृ० ५, प्रभावकचरि्र शुग € 
श्लोक ८ । 

३. जेन साहित्य संश्ोधक वषं १ अंक १। 

४. समदर्शी आचायं हरिमद्र पृ० ८ । 

५, आवएयकनियुक्ति गाथा ४२१। 


क्क) 


[1 
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इस गाथाका ममं हरिभद्र नहीं जान सके । हरिभद्रथे जिज्ञासा की 
मूत्ति । वे साध्वी के पास पहुंचे ओर उस गाथा का अथं जानने की इच्छा 
प्रदशित की । साध्वी ने अपने गरु जिनदत्तसुरि से उनका परिचय कराया, 
उन्होने उस गाथा का अथं वताकर हरिभद्र को संतुष्ट क्रिया भौर काकि 
प्राकृत शास्त्र ओर जेन परम्पराका पूणं ओर प्रामाणिक अभ्यास करने के 
लिए जेन दीक्षा आवर्यक है । हरिभद्र तो उत्कट जिज्ञासु, स्वभावसे एकदम 
सरल, ओर अपनी प्रतिज्ञा में दृढ़ थे। अतः उन्होने सूरिजी के पास जेन दीक्षा 
अंगीकार कीओर साथ ही अपनी प्रतिज्ञा का पालन करने के लिए अपने 
अपको उस साध्वी के धमेपूत्रके रूप में उद्घोषित किया। उस साध्वीका 
नाम याकिनीथा। कोई भी पुरुष, पुरुष के पास ही दीक्षाले सकता है, एेसी 
जैन परम्परा है। अतः उन्होने दीक्षा तो जिनदत्तसुरि के पास ली, कितु 
महत्तरा साध्वी याकिनी का धर्मण चूकाने के लिए उन्होने अपने आपको 
“धभंतो याकिनी-महत्तरा-सुनुः'4 कहने में गौरव का अनुभव किया । 


आचार्य हरिभद्र अपूवं विद्वान्‌, बहुभ्रुती एवं गंभीर दाशंनिक थे । इनका 
महत्व इनकी निष्पक्ष दृष्टि तथा स्वपरसंप्रदाय का भेद रखे विना प्रत्येक में से 
गुण-ग्रहण करने की वृत्ति में है । एेसे विद्रान्‌ बहुत कम हुए हँ । आचार्यं हरिभद्र 
ने समन्वय की तीन कक्षाएं सिद्ध की हैं । 


अनेकान्तवाद को व्यापक प्रभासे विकसित नयवाद में समन्वयके प्रकार 
का विक।स आचार्यं हरिभद्र से पहले भी जन परम्परा में हुआ है, वहं तो सहज- 
भाव से इनके प्रथो में आता ही है, परन्तु इतर दो प्रकार, जिनको पल्लवित 
ओर पुष्ट इन्होंने किया है, यह तो केवल इनकी अपनी ही विशेषता है । 


इनमें से पहला प्रकार यह है कि परस्पर विरोधी दशंन परम्पराओं में दशेन 
के बारेमे जो रूढ परिभाषां प्रचलित है, जसे कि ईइवरकत त्ववाद, प्रकृति- 
वाद, अद्र तवाद, विज्ञानवाद, शून्यवाद आदि, उनको आचायं हरिभद्र ने उदात्त 
ओर व्यापक अथं प्रदान किया ओौरये परिभाषाएं स्वयं उन्हं किस प्रकार 
अभिप्रेत है यह भी दिखलाया है । 


दुसरा प्रकार उनके इस प्रयत्न में है कि अविद्या, मोह, दशन-मोह्‌ ब्रह्य, तथा 


१. आवश्यक सूत्र की टीका की प्रशस्ति तथा उपदेह्ापद की प्रशत्ति । 
फा०--५ 
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निर्वाण आदि के वारे में भित्त-भिन्न परम्पराओंमें जो भिन्न भिन्न परिभाषा 
स्थिर हर्ईर्है, वे परिभाषां किस प्रकार एक ही अथं की सूचक है--यहे 
बतलाना । 


आचायं हरिभद्र के पूरवंकालीनं एवं उत्तरकालीन आवचार्योकी दृष्टिके 
साथ इनकौ दृष्टि कौ तुलना करने प्र यह असंदिग्ध ल्पसे प्रतीत होताहैकि 
करि हरिभद्रने जो उदात्त दृष्टि, असांप्रदायिक वृत्ति ओर निर्भय नस्रता अपनी 
तियो में प्रदशित की है, वसी उनके पूरवेवर्ती अथवा उत्तरवर्तीं किसी भी जेन 
या जनेतर विद्धान्‌ ने शायद ही प्रदर्शित कीहो।१ 


हरिभद्र की विशिष्ट दृष्टि निम्नलिखित पांच गुणों के द्वारा प्रकट 
होती है -- 


(१) समत्व-- आध्यात्मिकता का परमलक्ष्य समभाव या निष्पक्षता है। 
हरिभद्र ने अपने दशंनग्रन्थों में इस भाव को सम्यक्‌ रूप से अपनाया है। 


(२) तुलना पूवं कालसे प्रचलित खंडन-मंडनकी परिपाटीमें हररिभद्र 
ने तुलनात्मक दृष्टिको जो ओौर जैसा स्थानदियादहै, वह्‌ ओौर वैसा स्थान 
अन्यत्र देने मेँ नहीं अता। सत्यया मतैक्यके अधिकाधिक समीप पहुंचने 
के दितु से परवादी के मन्तव्यो के हृदय में अधिकसे अधिक गहरा उतरनेका 
इन्होनि प्रयत्न किया है । अपने मंतव्य के साथ परमत कै मंतव्य का साम्य तुलना 
हरा इन्होने स्थापित किया है । 


(३) बहुमान बृत्ति--परवादी मंतव्यं से अलग पड़ने पर भी परवादी के 
प्रति हरिभद्र ने बहुमान एवं अदर बतलाया है । यह्‌ प्रवृत्ति दर्शन क्षेत्र मे कही 
नहीं दिखाई देती । 


(४) अन्तर मिटाने का कौक्ञल-- चर्चाओं में विद्टानों के सन में विजिगीषा 
तथा स्वपरम्परा को श्रेष्ठ स्थापित्त करने कौ भावना मुख्य-रूपसे रहती है, 
जिससे विभिन्ने संप्रदायो मे बहुत वड़ा मानसिक अंतर पड़ जाता है । इस वृत्ति 
के वदने से सत्य की श्वास घुटने लगती है । जेन-परम्परा एवं जैनेतर परम्परा 
मे अंतर कम करते कामागं हरिभद्रने विकसित कियादै। सवके लिये एक 


१, समदशी भाचायं हरिभदर पृ० ३५ । 
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दूसरे में से विचार उन्मुक्त मनसे ग्रहण कर सकने के हतु आ० हरिभद्रनेद्वार 
खोल दिया है । यह्‌ कायं सचपुच टी विरल है। 


(५) स्व-परम्परा को भी नई दष्टि- सामान्यतः दाशंनिक विदान्‌ अपनी 
समग्र विचार शक्ति एवं पांडित्यबल पर-परम्परा की आलोचनामें लगा देते 
है, तथा अपनी परम्परा का कथनीय स्फुरित सत्य भी, स्वपरम्परा के रोष- 
भाजन बनने के भय से, कहने का साहस नहीं बतलाते हैँ । किन्तु हरिभद्र इस 
बारेमे भी सर्वथा निराले ह । इन्दोने परवादियों अथवा परपरम्पराओं के साथ 
व्यवहार मे जसी तटस्थता भौर निर्भयता दिखलाई है, वंसी ही तटस्थवृत्ति ओर 
निरभेयता स्वपरम्परा के प्रति कई मुदे उपस्थित करने में भी बतलाईटहै।'4 


ट्स प्रकार आचायं हरिभद्र ने दाशंनिक परम्परामें विचार एवं व्यवहार 
कीजो अभिनव दिशा उद्घाटित कीरै, यह्‌ विशेष करके आजके युगके 
असांप्रदायिक एवं तुलनात्मक एतिहासिक अध्ययन मे अत्यन्त उपकारक सिद्ध 
हो सकती है । 


रचनार्प-- 


हरिभद्रके दो शिष्यो की धमंद्रेष के परिणाम स्वरूप मृत्यु हरई। इससे 
हरिभद्र को बहुत क्रोध आया । उवलते हुए तेल का कड़ाह रखवाया ओर 
आकषण विद्या के प्रभावसे १४४४ बौद्धो को आकषित करतेल में डालकर 
मार डालने का संकल्प किया । लेकिन अपने गुरुके उपदेश से इस महाहत्या 
से विरत हुए । १४४४ बौदों को मारने का संकल्प किया था, उसके प्रायर्चित 
स्वरूप इन्होने १४४४ ग्रन्थ बनाये एसी किवदन्तीरे है । वर्तमान मे थोड़े ही 
ग्रंथों का पता चलता है। वे निम्न हैँ :-- 


(१) अनुयोगद्धार विवृत्ति, 
(२) आवश्यक बृहत्‌ टीका, 


१. समदर्शो आ० हरिभद्र पु० २५, ३६, ३७ । 

२. धम॑बिन्दु की प्रस्तावना, प° १४। 

३. षड्दशशंनसमुच्चय कौ गुणरत्नसुरि की टीका से "चतुदंश्शत-संस्य- 
शास्त्र-रचना-जनित-जगज्जन्तुपकारः धी हरिभद्रमुरिः' लिखा 
हे । १० ?। भ्व 
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(३) आवश्यकमूत्र विवृति, 
(४) चैत्यवंदनसूत्रवृति, 

(५) जी वाभिगमसूत्र लघुवृत्ति, 
(६) नन्वध्ययन टीका, 

(७) दशवैकालिक टीका, 

(=) पिडनिर्युक्तिवृत्ति, 

(६) प्रज्ञापना प्रदेण व्याख्या । 


आगमिक प्रकरण आचार, उपदेश- 


वश्षन-- 


(१) अष्टकश्रकरण, 

(२) उपदेशपद (प्राकृत), 

(३) धमं विन्दु, 

(४) पंचवस्तु (प्राकृत) स्वोपन्ञ संसृत टीका सह्‌, 
(५) पंच सूत्र व्याख्या, 

(६) पंचाशक प्राकृत), 

(७) भावना सिद्धि, 

(८) लघृक्षेत्रसमास का जंबद्रीपकषेवरसमास वृत्ति, 
(£) वगंकेवलिसृच्र वृत्ति, 

(१०) बीस विशिकाए्‌ (प्रात), 

(११) श्रावक धमं विधि प्रकरण (प्राकृत), 

(१२) श्रावक प्रजञप्तिवृत्ति, 

(१३) संबोधप्रकरण (प्राकृत); 

(१४) हिसाष्टक (स्वोपज्ञ अवचूरि सहित । 


(१) अनेकान्त-जयपताका (स्वोपज्ञ टीका युक्त), 
(२) अनेक्रान्तवाद-प्रवेश, 
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(३) अनेकान्त-सिद्धि, 

(४) आत्स-सिद्धि, 

(५) तत्वाथंसूत्र-लधुदृत्ति, 

(६) द्विजवदनचपेटा, 

(७) धर्मसंग्रहणी (प्राकृत), 

(८) न्यायप्रवेश टीका, 

(€) न्यायावतार वृत्ति, 

(१०) लोकततत्वनिणेय, 

(११) शास्त्रवार्ता-समुच्चय (स्वोपन्ञ टीका युक्त}, 
(१२) षड़्दशंन-समुच्चय, 

(१३) सर्व्॑ञसिद्धि (स्वोप्ञटीकर युक्त), 
(१४) स्यावादकूचोय-परिहार । 


यग -- 
(१) योगद्ष्टि-समुच्चय (स्वोपन्न टीका युक्त), 
(२) योग-विनदु, 
(३) योगविश्षिका [प्रात] बीस विशिका के अन्तर्गत), 
(४) योग-शत्तक, 
(५) षोडणक प्रकरण । 
कथा- 


(१) धूर्ताख्यान (प्राकृत), 
(२) सम साइच्चकहा (प्राकृत) । 
ञ्योतिष-- 
(१) लग्नणुद्धि-लग्न कूंडलिया (प्राकृत) । 
स्तुति- 
(१) वीरस्तव, 
(२) संसारदावानलस्तुति (संस्छृत-प्राङृते भाषाद्रयात्मक) । 


:: ३७ 
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आचायं हरिभद्र के नाम पर चढ़े हुए ग्रन्थ 


इनके अतिरिक्त अधोलिखित ग्रन्थ आचायं हरिभद्रके नाम चदे हुए, 
परन्तु इस वात के निर्णय के लिए अधिक प्रमाणो की अपेक्षा है-- 


(१) अनेकान्त प्रघट्टकः, 
(२) अर्हंच्चूडामणि, 
(३) कथाकोपष, 
(४) क्म॑स्तववृत्ति, 
(५) चैत्यवन्दनभाष्य, 
(६) ज्ञानपं चक विवरण, 
(७) दर्शनसप्ततिका, 
(८) धर्मलाभसिद्धि, 
(&) धर्मसार, 
(१०) नाणायत्तक, 
(११) नानाचित्तप्रकरण, 
(१२) न्यायविनिश्चय, 
(१३) परलोकसिद्धि, 
(१४) पंचनियेठी, 
(१५) पंचलिगी, 
(१६) प्रतिष्ठाकल्प, 
(१७) ब्रह्नमिथ्यात्व मथन, 
(१८) बोटिक प्रतिषेध, 
(१९) यतिदिन कृत्य, 
(२०) यशोधर चरित्र, 
(२१) वीरांगद कथा, 
(३२) वेदत्राह्‌ ता निराकरण, 
(२३) संग्रहणीवृति, , . 
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(२४) संपंच।सित्तरी, 
(२५) संस्छृेत आत्माचुशासन, 
(२६) व्यवहारकल्प१ । 


ल्यायाचा्यं यशोविजयजी 


जतन दणंनमे नव्यन्यायकौ शली के प्रथम लेखक श्री यशोविजयजीं 
अद्वितीय विद्रान हैँ 1२ इनकी भाषा व भाव दोनों बहुत सुलक्षे हृए दँ । आचा्ं 
हरिभद्र के समानये भौ समन्वय के पोषक है। 


इनका जन्म॒ कलोल के निकटस्थ "कनोड्‌' नामक म्राममें हुआ, जो अब 
भी विद्यमान दै। यहाँ नारायण नामक व्यापारी थे, उनकी पत्नीका नाम 
सोभागदे था । उनके दो पुत्र थे, जसवंत ओौर पद्मर्सिह्‌ । एक बार मुनि नयविजय 
पाटन के समीपवतीं कुणगेर' नामक प्राम से विहार करते हुए कनोड्‌' आये । 
सुनि नयविजय अकवर प्रतिवोधकं जंनाचायं श्री हीरिवरिजयसुरि की शिष्य 
परम्परा से संबद्ध थे । इनके उपदेश सुनकर दोनों कुमार उनके साथ हो गये । 
पाटन पहुंचकर वि०स० श्द्प्प्में दोनोंकुमारों ते दीक्षा ली। उसी वषं 
विजयदेव सूरि तेदोनों कोबड़ी दीक्षा दी। उस समय उनकी आयु क्रमशः 
१० भौर १२ के लगभगयथी। दीक्षाके बाद जसवंत का नाम यशोविजय ओर 
पद्मसिह का नाम पदूमविजय रखा गया यशोविजय ते अपनी तियो में 
पदमविजय का सहोदर के रूप मेँ स्मरण किया है ।२ 


चि०सं० १६६६ में यशोविजय अहमदाबाद पहुंचे । वर्ह इन्दोने आर 
अवधान किये । उनकी प्रतिभासे प्रभावित होकर स्थानीय धनजी सूरा नामक 
व्यापारी ने नयवि्जयजी से अनुरोध कर इनको अध्ययन के लिए काशी सेजा। 
खचंके लिएदो हजार दीनार देनेके लिए काशी कै व्यापारी पर हुंडी 
लिख दी । 





समदर्शी आचाधं हरिभ, परिशिष्ट नं० २। 

२. जेन दक्न (महेनश््रक्ुमार) प° २५। 

३. जन तकं भाषा की अंतिम प्रशत्ति। अष्ट साहनी १० २३०। 
प्रथम परिच्छेद की समान्ति मे प्रशस्ति। 
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नयविजयजी शिष्यो के साथ काशौ पहंचे। वहाँये तीन वषं रहे। 
यशोविजय ने किन्हीं भदट्टाचायं विद्धान के पास नव्यन्याय का अध्ययन दिया । 
अध्ययन करने के बाद काशी में इन्टोने विद्वानों से शास्वाथं भी किया । विजय 
के उपलक्ष्य में इन्दं विद्वानों कौ ओरसे न्यायविशारद' की उपाधि दी गर । 
सौ ग्रन्थ लिखनेके कारण इन्हें काशी मेही न्यायाचा्थं की पदवी भी 
मिली थी ।१ 


काशी केवाद ये ४ वषं तकर आगरा मेँ अध्ययन करते रहे। बाद में 
अहमदावाद पहुंचे । वहां ओरं गजेव के सूबेदार महटावतखां के समक्न १८ अवधान 
किये । विजयदेव सूरि के शिष्य विजयग्रभसूरि ने वि० सं° १७१८ में इन्द 
'वाचकउपाध्याय' की पदवी दी । वि० सं° १७४३ में बड़ौदा के निकट (उमाई' 
गांव में यशोविजय का स्वगेवास हुआ । वर्ह इनकी पादुका स्थापित है । 


कृतिर्या-- 


इनकी कृतिर्यां चार भाषा मे है--संस्कृत, प्राकृत, गुजराती ओर हिन्दी । 
ये तारिक एवं कवि भीधे। इनकी प्रतिभा गद्य व पद्यमें समान रूपसे प्रकट 
हई है । व्याकरण, काव्य, छन्द, अलंकार आदि विषयों पर भी इन्होने लिखा 
है। शेली की दृष्टि से इनकी रचनाएं खंडन, मंडन एवं समन्वय तीनों प्रकार 
कीरै । इनका खंडन सूक्ष्म एवं वस्तुलक्ष्यी दै । इनकी कृतियां एक सौ 
आठर्है।र 
लभ्य ग्रन्थ 


(१) अध्यात्मपरीक्षा (स्वोपज्ञ टीका), 

(२) अध्यात्मसार, 

(३) अध्यात्मोपनिषत्‌, 

(४) अनेकान्त-व्यवस्था. 

(५) आध्यात्मिक-मतदलन (स्वोपन्च टीका), 


१. तकं भाषाको अंतिम प्रशस्ति के श्लोक । 


२ भाषा रहस्य स्वोपक्ञवृत्ति में प्रथम गाथा । तकं भाषा की अंतिम 
प्रशस्ति के एलोक } 
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६) आराधक्-विराधक-चतुभंगी (स्वोपज्ञ टीका), 
(७) अष्टसाहस्री विवरण (अनुपम), 
(८) उपदेशरहस्य (स्वोपज्ञ टीका), 
(€) रेन्द्रस्तुति चतुवि शतिका (स्वोपनज्ञ टीका), 
(१०) कमं-प्रकृति-टीका, 
(११) गुरुतत्त्वनिङ्चय, 
(१२) ज्ञान-विन्दु, 
(१३) ज्ञान-सार 
(१४) जेन-तकं-भाषा, 
(१५) देवधमं-परीक्षा, 
(१६) द्रात्रि णद दरात्रिशिका (स्वोपज्ञ-रीका) 
(१७) धर्मपरीक्षा (स्वोपनज्न टीका), 
(१८) धर्मसंग्रहे रिप्पणम्‌, 
(१६) नय-प्रदीप (स्वोपन्ञटीका), 
(२०) नयोपदेण (स्वोपन्ञ टीका), 
(२१) नय-रहस्यम्‌, 
(२२) निशाभक्त-प्रकरण, 
(२३) जेन-न्यायखं डखाद्य (स्वोपनज्ञ टीक।), 
(२४) परमात्मपंचविशत्तिका, 
(२५) न्यायालोक, 
(२६) परमज्योतिपं चविषतिका, 
(२७) पातंजल योगदर्शन विवरण, 
(२८) प्रतिभाणतक (स्वोपज्ञ टीका), 
(२६) भाषा-रहस्यम्‌ (स्वोपन्ञ टीका), 
(३०) मागंपरिणशुद्धि, 
(३१) यत्िलक्षण समुच्चय, 
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(३२) क्षेत्रविशिकां टीका, 
(३३) वेराग्यकल्पलता, 
(३४) योगदी पिका (पौडशकं वृत्ति), 
(३५) संमाचारी प्रकरणं (स्वोपन टीका), 
(३६) शास्व्रवार्ता समुच्चय की स्याद्वाद कंल्पलंता दीका, 
(३७) स्तोत्रावलि, 
(३८) शंवेश्वर पाश्वंनाथ स्तोत्र, 
(३६) समीकापाश्वंनाथ स्तोत्र, 
(४०) आदिजिन स्तवन१, 
(४१) उत्पादादिसिद्धि विवरण, 
(४२) समाधि-शतक, 
(४३) स्याद्राद-रहस्य, 
(४४) वादमाला (अद्वितीय ग्रंथ) । 


अपणं लभ्य ग्रंथ - 


(१) अस्पृशद्गतिवाद, 

(२) उत्पादव्यय-घ्रौव्यसिद्धि टीका, 
(३) कर्म-प्रकृति-लवुवृत्ति, 

(४) कूपद्ष्टान्त-विशदीकरणम्‌, 

(५) ज्ञानाणंव सटीक, 

(६) तिङ्न्तान्वयोक्ति, 

(७) तत्त्वां टीका । 


निम्न पुस्तके नहीं मिलती है, तेर्न -शास्तवोर्ती-संमुच्वय `की टीका में 
स्वरचित रूप में उल्लिवित है-- 


१. तकमाषा प्रस्तावना । | 
२, ४१ से ४४ तक पुस्तके इन्दौर कांचमंविर पुस्तकालयमेदहै। 
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{१) अध्यात्मोपदेश, 
(२) अलंकारचूडामणिटीका, 
(३) अनेकान्त-प्रवेश, 
(४) आत्म-ख्याति, 
(५) आकरःग्रन्थ, 
(६) काव्यप्रकाश टीका, 
(७) ज्ञान।वसा रावचूणि, 
(८) छन्दचूडामणि, 
{€ ) तत्त्वालोक स्वोपज्ञ विवरण, 
(१०) त्रिसूत्यालोक, 
(११) द्रव्यालोक स्वोपज्ञ विदरण्‌, 
(१२) न्याय-विन्दु, 
(१३) प्रमांण-रहस्य, 
(१४) मंगलवाद, 
(१५) लतादयम्‌, 
(१६) वादाणंव, 
(१७) वादरहस्यम्‌, 
(१८) विधिवादः, 
(१६) वेदान्तनिर्णय, 
(२०) शट्प्रकरणम्‌, 
(२१) सिद्धान्ततकं परिष्कार, 
(२२) सिद्धान्तमंजरी टीका, 
(२३) स्याद्रादमंजूषा (स्याद्द मंजरी की टीका), 
(२४) नयामूृत-तरंगिणी (अष्ट सहस्त्र विवरण पृ ५४ प्रथम 
पंक्ति में उद्लिखित नाम)! 


लैन-दशं न-साहित्य को यशोविजयजी की मौलिक एवं अत्यन्त महत्वपूर्णं 
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देन है। इन्ोने पूर्व-पक्षके रूपमे दूसरे दर्शनों को प्रस्तुत करते समय कहीं भी 
खींचतान या तोड़ मरोड़ नहीं की । इससे दो वात मिलती है-- 


(१) उनका अध्ययन व्यापक एवं वस्तु-स्पर्शीं था । 


(२) सव दर्शनों के प्रति सहानुभूतिपूर्णं एवं समन्वयात्मक-दृष्टि, जो 
अनेकान्त का मूलत्व है । 


इन्टोने बहुत सी दार्शनिक समस्याओं का जो समाधान प्रस्तुत कियाद, 

वह पूर्ववर्ती आचार्यो में नही मिलता । ज्ञानावरण कीजो व्याख्या इन्ठोने की 

है, वह वेदान्त की अविया के सिद्धान्त से मिलतीदहै। इसप्रकार बहुत सी 
अन्य बातों को जैन तकं शास्त्र में प्रविष्ट क्रिया, जो इनकी मौलिक देन है । 


इनकी भाषा नव्यन्याय शैली पर है। हर जगह परिष्कार करके अपनी 
वात को स्पष्ट करते है । नव्यन्धाय शली केदारा इनका विवेचन हृदयग्राही 
है । यह इनकी अनुपम देन है । 


इनका अष्ट-सहस्त्री विवरण अद्वितीय ग्रंथ है। इस ग्रंथ की सूर्धन्यजैनव 
जनेतर विद्वानों ने मूक्तकंठसे प्रगंसाकीरहै। इस एकम्र॑थ के अभ्यास्तसे 
व्यक्ति दशंनशास्त्ों का समर्थं वेत्ता वन सक्ता है । मूल प्रथ समन्तभद्राचर्य 
विरचित आत्ममीमांसा है। उस पर अष्टसहस्ली नामक श्री अकलंकदेव का 
का भाष्य है । श्री विद्यानन्द की इस पर अष्ट-सहस्रीवृत्ति दहै। श्री यणोविजय 
ने भाष्य पर अष्टसदहस्री विवरण लिखा है । 


आचार्य हरिभद्र के शास्त्रवार्तासमुच्चय पर इनकी स्याद्रादकलत्पलता टीका 
है । इसमें प्रायः सभी दर्शनों को अपने अर्थं के अनुसार ठीक बतलाकर सवका 
समन्वय क्रिया गया है । टीका बहुत विस्तृत एवं विद्वत्तापूर्ण है । 














द्वितीय अध्याय 


अनेकान्तवग्द क्रा स्क्खय निधर्िणि 


गहीत आचायों से सिन्न 


अनेकान्तं का पालन करने के लिए अर्थात्‌ अनेकान्त दृष्टि को अपनाने के 
लिये हमको दुराग्रह एवं अहंता को छोडना आवश्यक है । अनेकान्त को साकार 
खूप तभी मिलेगा, जब हम दूसरों के सत्य को सहानुभूति की दृष्टि से. देखेंगे । 
अनेकान्त के विना अहिसा की गहराईका स्पशं कभी भी नहींहौ सकता। 
किसी व्यक्ति के विपरीत व्यवहार को देखकर अगर हमारे मन में उसके प्रति 
घृणा होती है, द्वेष होता, तो वह्‌ घृणा ओौर द्वेष संसार वृद्धिके कारण 
है । हिसा कीजड्में ही राग, देष, ष्या ओर माया है। अहिसा का मूल 
उद्गम समत्वस्ते होतार, मौर समत्व ही अनेकान्त का हृदय है। मैत्री, 
प्रमोद, कारुण्य एवं माध्यस्थ ये चारों भावनाएं अनेकान्त प्रसादके चार 
स्तंभ दहै । इन्दं के आधार परः अनेकान्त का प्रासाद टिका हुभा है । अगर किसी 
गणी के भ्रति उसके किसी व्यवहार को देखकर हमे घृणा होगी तो प्रमोद 
भावना समाप्त हो जायगी । मंश्री भी पलायन कर जायगी । उसक्गी जगह 
देष भावना ले लेगी । उसे संकट में पड़ देखकर भी घृणा याद्रेषके कारण 


करुणा भी कहाँ टिकेगी ? ओर उसके द्वारा हमारे प्रति प्रतिक्रिया होने पर. 


हमारी माध्यस्थ भावना भी हिल जायगी। हमभी उसे नीचा दिवानेका 
प्रयत्न करेगे । यह सव हिसा का हृदय है । अनेकान्त वैचारिकं अषहिसा का 
विकसित रूप है । 


तत्व का अन्वेषण करने वाला किसी भी बात को सहसा स्वीकारया 
अस्वीकार नदीं करता । वह उसे अनेक स्थितियों मौर विविध संदर्भो मे विढा- 
कर उसकी विशेषताओं का उत्वनन करता है। वहं अंतिम तल तक जाने 
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का प्रयत्न करता है । निराश होना तो वह जानता ही नदीं । असफलता उसके 
लिए कोण के बाहर का शब्ददै। वहसंभावनाओं मे विश्वास करतारहै, 
उसरी संमानजनक परीक्षा करतादहै। तकं की कसौटी पर खरा उतरतेही 
वह॒ उसे स्वीकार करतादहै। वह, उससे अन्यकीहै, इस कारण मह नदीं 
मोडता । वह आग्रह कौ अवेक्षा ग्रहणमें जाताहै। वह हर “भी' का सूक्ष्म 
निरीक्षण करता है गौर दी तक जाने से पहले उस वस्तु को सभी ओर से- 
सभी पहलुओं से तलाशने की कोशिश करता है । अनेकान्तवाद इस वंचारिक 
उदारताया दुराग्रह के अभावका दूसरानामदहै। 


प्राचीन काल मे विविध विरोधीवाद एक दूसरे पर प्रहार करने में ही 
अपनी सारी शक्ति लगा देते थे । परिणाम यह होता कि दार्शनिक जगत में 
जरा भी शान्ति नहीं रहती थी । पारस्परिक विरोध ही दशेन का मूल था । हे 
यह सोचना चाहिये कि सभी वाद एक दूसरे के विरोधी है, इसका कारण क्या 
है? विचार करने पर मालूम पड़ता दैकि इस विरोध के मूलम मिथ्या 
ग्रह है । यही आग्रह्‌ एकान्त आग्रह कहा जाता है । दाशंनिक दृष्टि संकुचित 
नहो कर विशान होनी चाहिये । जितने मी धर्मवस्तु मे प्रतिभासित होते 
हो, उन सवका समावेण उस दृष्टिमें होना चाहिए । पह ठीक हैकि हमार 
द्ष्टिकोण किसी समय किसी एक धर्मपर विशेष भार देता दै, किसी समय 
किसी दूसरे धमं पर । इतना होति हृए मी यह नहीं कहा जा सकता कि वस्तु 
मे अमुक धमे है ओौर कोई धमं नहीं । वस्तु का पूणं विष्लेषण करने पर प्रतीत 
होगा कि वास्तवमें हम जिन धर्मो का निषेध करना चाहते ह, वे सब धम 
वस्तु में वियमानदहैँ। इसी दृष्टिको सामने रखते हए वस्तु अनन्त-धर्मत्मिक 
कटी जाती है । वस्तु स्वभावसे ही एसी दै कि उसका अनेक दुष्टों से विचार 
किया जा सकता ह ओर अनेक दृष्टियों से विचार करने पर ही वस्त के यथार्थं 
ज्ञान या पूणं ज्ञान की ओर अग्रसर हुआ जा सकताहै। इसदष्टि कानाम 
अनेकान्तवाद है । 


अनेकान्त के उद्‌ भवकर्ताओं ने यह अच्छी तरह अनुभव क्रिया थाक 
जीवन-तत्त्व अपने में पूणं होते हुये भी वह कई अंशो की अखण्ड समष्टि है। 
यही स्थिति प्रत्येक वस्तु तत्व की भी दहै । अतः वस्तुको समञ्लने के लिए अंश 
का समक्षना भी आवश्यक है। किसी मशीन को पूणं रूप से समन्नने के लिए 
उपक पूर्जो का समन्नना भी जरूरी है । यदि हम अंण को समञ्लने मे आनाकानी 
करते रहे या उसकी अपेक्षा करते रहे तो हम अंशवान्‌ याने वस्तुतत्व को 
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उसके सर्वाग संपुणं रूप नहीं समञ्ञ सक्रेगे । साधारणतया समाज में जो. खगडा 
यां वादविवादः होता दहै, वह दुराग्रह, हठ्वादिता ओर एक पक्ष पर अङ्‌ रहने 
के कारण दहोतादहै। यदि हम सत्य की जिज्ञासा से उसके समस्त पहलुओं को 
अच्छी तरह देख लें तोकहींन कहीं सत्य काअंश निकल आयगा। एकी 
वस्तु या विचार कौ एकतरफसे न देवकर उसे चारों ओर से देख लिया जाय, 
फिर किसी को एतराज न रहैगा । इस दृष्टिकोण को ही महावीर ने अनेकान्त- 
चाद या स्याद्वाद कहा । आङहन्स्टीन क सापेक्षवाद, भगवान्‌ बुद्ध का विभज्य 
वाद इसी भूमिका पर खड़ा है । अनेकान्तवाद इन दोनों का व्यापक या विक- 
सित र्पदहै। इस भरमिका पर ही आगे चलकर सगुण ओर निर्गुण के वाद- 
विवाद को, ज्ञान ओौर भक्ति के क्षगड़े को सुलञ्चाया गया। आचार में अदहिसा 
की ओौर विचार में अनेकान्त की प्रतिष्ठा कर महावीर ने भपनी द्ष्टिको 
व्यापकता प्रदान की \ भारतमें उस युगम दंनों एवं धर्मो के परस्पर ज्ञगड्धें 
कीओर इन संघर्षोसे होने वाले रागद्रेष को देखते हुए इनके शमन के लिए 
महावीर ने अनेकान्तवाद का संदेश दिया । विभिन्न धर्मो ओर दनो में निहित 
सत्यों को स्वीकार करना ओर उनमें परस्पर समन्वय करना अनेकान्त है । 


नित्य, अनित्य आदि सभी एकान्तवादी दार्शनिकों रो सवंथा एकान्त के 
आग्रह्‌ को छोडकर दूसरे की दृष्टि कोभी समञ्चना चाहिये स्याद्वाद या 
अनेकान्तवाद मे उन सभी संघर्षो का शमन किया गयादहै, जो समन्वय के 
अभाव में परस्पर विरोधी बनकर विषाक्त चिन्तन कै बाह्ात्ररण के निर्माण 
में तत्पर रहे । अनेकान्तवाद का स्पष्ट कथन रहै क्ति भाव-अभाव एक-अनक, 
नित्य-अनित्य आदिजो दृष्टिभेद दै, वे सवंथा एकान्त मानने से दुष्ट ओौर 
किसी अपेक्षा से मानने से पृष्ट होते है बस्तु स्वरूप का पोदण करते हैँ । 


अनेकान्तवाद वस्तु के विराट स्वरूप कौ जानने का वह प्रकर है, जिसमें 
विवक्षित धमं को जानकर भी अन्य धमो का निषेध नहीं किया जाता, उन्हें 
गौण या अविवक्षित करः दिया जाता है ओर इस तरह हर हालत में पुरी वस्तु 
का मुख्य गौण भाव से स्पशं हौ जाता है । उसका कोई भी धंश.कभी भी नहीं 
छट पाता । सवत्र रहे हए सत्यखंडं को जोड़ कर सत्य के दशन का महावीर 
का सिद्धान्त अनेकान्तवाद है । 


अव अनेकान्त >शब्द पर `वित्नार करे । अनेकारत शब्द.दो-शन्दो से.मिल- 
कर वना।है, एक “अनेक' शब्द, : दूसरा “अन्त' शब्द । अन्त. शब्द ।की व्युत्पत्ति 
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रत्नाकरावतारिका मे इस प्रकार की गई है--'अम्यते१+ गम्यते-निश्चीयते इति 
अन्तः धर्म. । न एकः अनेकः । अनेकरश्चासौ अन्तश्च इति अनेकान्तः" । वस्तु 
में अनेक धर्मो के समूह को मानना अनेकान्त है । 


अव अनेकान्तवाद-शन्द कोलें। इसकी व्युत्पत्ति सप्तभंगी तरंगिणी मे 
इस प्रकार दी हई है। "अनेके अन्ता धर्मा यस्मिन्‌ वादे, सः अनेकान्तवादः। 
यहां अन्त॒ शब्द धमंवाचक है । सप्तभंगीतरंगिणी में कटा गया हैण---अने- 
कान्तत्वम्‌ नाम अनेकधर्मत्विकत्वम्‌ ' न्यायावतार में भी अंत शब्द का अथं अंश 
या धर्मं किया दै ।५ वात्स्यायन न्यायभाष्य में भी अन्त शब्द का यही अथं किया 
गया है । सव्यभिचारः अनेकान्तिकः'९ इस सूत्र मं कहा गया है--'नित्यत्व- 
मपि एकोऽन्तः । अनित्यत्वमपि एकोऽन्तः । एकस्मिन्नन्ते विद्यते इति एेकान्तिकः, 
विपथंयादनं कान्तिकः, उभयत्राव्यापकत्वादिति' य्ह अन्तका अथं धर्मया कोटि 
लिया गया है। 


अनेकान्तवाद को स्याद्वाद भी कटा जाता है । ^स्यात्‌' अनेकान्त योतक 
अव्यय है ।« अतः स्याद्ाद याने अनेक्रान्तवाद । नित्य भौर अनित्य आदि अनेक 


१. “अम्‌ गत्यादिषु" म्बादिगण । 

२. रत्नाकरावतारिका पृ० ८६। 

३. सप्तमंगी तरगिणो, पृ० ३०। 

४. सप्तभंगी तरंगिणी, पृ० ३०। 

५. न्यायावतार प° ६४ कारिका २९ । हेम कोष मे--'अंतः स्वरूपे 


निकरे प्रान्ते निश्चयनाशयोः, मवयवेऽपि' भमरकोष रामाश्रय 
टीका ३०१-११६ में उद्धृत । 


युक्तयुनुशासन कारिका ६२ । विद्यानदी युवत्युनुश्ञासन टीका 
प० १७१ 


६. न्यायभाष्य १-२-५, न्यायवात्तिक प° १७० (चोखंभा १६१६) । 


७. भअष्टसाहस्नी, प० २८६ । आम मीमांसा, श्लोक १०३ । 
पंचासृतिकाय गाथा १५ जमूतचन्दरसुरि कौ टीका पु* ३०। 





[ द्वितीय अध्याय :: ४९ 


धर्मो से युक्त वस्तु के अभ्युपगम को. स्याद्वाद कहते हैँ । १ इस प्रकार स्यादाद 
ओर अनेकान्तवाद दोनों पर्यायवाची शब्द हुए । 


स्याद्वाद शब्द का दूसरा अथं भी कियाजातादहै। जेसाकिश्री प्रभाचन्द्र 
ने कहा है--“अनेकान्तात्मकायंकथनं स्याद्वादः" ‡ । अनेकान्तात्मक अथं के कथन 
को स्याद कहते हँ । न्यायावतार की टीका में सिद्धषिगणि ने कहा है- 
“निदिष्यमान-धर्मव्यतिरिक्ता-शेष-धर्मान्तर-संसूचकेन स्यातायुक्तो वादः-अभिप्रेत- 
धमं वचनं स्याद्वादः'३ । बताये जाने वाले धमं से अतिरिक्त समग्र धर्मोकी 
सुचना देने वाले “स्यात्‌” शब्द से युक्त कथन याने अभिप्रेत घर्मो काकथनदही 
स्याद्ाद है । 


स्यात्‌" यह अस्‌ धातु का विधिलिड में प्रथम पुरुष का एक वचन नहीं 
है। जिस प्रकार “अस्तिः शब्द को तिङन्तप्रतिरूपक अव्यय मानते, वसे 
“स्यात्‌' यहं शब्द भी जैन दशंन में तिडन्तप्रतिरूपक अव्यय माना जाता 


१. स्यादिति अनेकान्तद्योतकम्‌ अव्ययम्‌, ततः स्यादादः, अनेकान्तव।दः 
नित्यानित्याद्यनेकधमंशबलेकवस्त्वमभ्युपगम इति यावत्‌, स्याद्वादमजरी 
प० १५ सवंनयात्मकत्वाद्‌ अनेकान्तवादस्य । यथा विशकलितानां 
सुक्तासणीनाम्‌ एकसूत्रानुस्यूतानां हारमग्यपदेशः एवं पृथगभिः 
संधीनां नयानां स्याद्वादलक्षणेकमुत्र-प्रोतानां शुताख्यप्रमाणव्यपदेशः- 
स्याद्वाद मजरी प० २३६, स्याद्वाद-केवलज्ञाने, सवंतत्त्वभ्रकाशने- 
अष्टसाहस्री कारिका १०५ य्‌० २६१ स्याद्वाद-प्रविभक्ताथे विशेष- 
व्यंजको नय-- वही कारिका १०६ पृ २६२ । 
विधेयम्‌ ईप्सितार्थागं, प्रतिषेध्याविरोधियत्‌ । 
तथेवादेष-हेयत्वम्‌ इति स्याद्ादसंस्थितिः 

अष्ट-साहस्त्री कारिका, ११३, प० ३६४। 
स्याद्वादिनो नाथ तवेय युक्तं नैकान्तदृष्टेः त्वमतोऽसि शास्ता- 
स्वयंभूस्तोच्र कारिका १४। 

२. स्यायकरुमुदचन् १० ६८६९ । 

३. न्यायावतार टीकाष्‌० ९३, न्यायकुमदचन्द्र पृ० ३८६ टिप्पणी 
लं० १०। 

फा०--७ 


५० :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


दै 1१ यह अनेकान्त का दयोतक्र कहा जाता है । स्याद्वाद शब्द की तीन व्युत्पत्ति 
है । अतः इसके तीन अथं है--(१) स्यादिति वादः स्याद्वादः (२) स्यादिति 
अनेकान्तः, तस्थ वादः कथनं स्याद्रादः-अनेकान्तवादः । (३) स्यातावादः-कथं चित्‌ 
इति शब्देनकथनम्‌ स्याद्वादः, अनेकान्ताभिव्यं जक-शैली इत्यर्थः' ।२ मतलब यह्‌ 
है कि स्याद्वाद शब्द का एक अथं है--अनेकान्तवाद । दूसरा अर्थं है- अनेकान्त 
को कथन करने कौ भाषा शली । दोनों अथं जैन विद्वान्‌ लोगों ने लिये छी 


ऊपर धमं" शब्द के वारे मेंकुछ कहा गय। है । यद्यपि धर्मं का अथं 
सामान्यतः गुण होता है, इसे शक्ति भी कहते हैँ । तो भी गुण ओर धमं में 
अन्तर है । प्रत्येक वस्तु म अनन्त णक्तियां हैँ जिन्हें गुण या धर्म कहते है । 
उनमें से जो णक्तियां परस्पर विरु प्रतीत होती ह था सापेक्ष होती है, उन्हें 
ध्म" कहते हैँ । जसे नित्यानियत्व, एकत्वानेकत्व, सत्वासत्व आदि । जो शक्ति 
विरोधाभास से रहित है, निरपेक्ष है, उन गुण कहते है । जैसे आत्मा मे ञान, 
दडंन, सुख आदि ।३ 


जिन गुणों मे परस्पर कोई विरोध नहीं है, 
सत्ता तो सभी दशंन सहज स्वीकार कर लेते न 
भासित होता टै, उन्हे अनेकान्तवाद स्वीकार 
किसी एक पक्ष को ग्रहण कर पक्षपाती हो जाते 
भाषा में परस्पर विरुद्ध शक्तियो के प्रकाणन पर 


एक वस्तु मे उनकी एक साथ 
किन्तु जिनमे विरोध सा प्रति- 
करता है । इतरजन उनमें से 
है । अतः अनेकान्त की परि- 
विशेष वल दिया गया है । 


क वस्तु भे परस्पर निरोधी प्रतीत होने ` वाले अनेक युगल पाये जाते 
टँ 1 अतः वस्तु केवल अनेक धर्मो का ही पिण्ड नहीं दै, किन्तु परस्पर विषु 
से दिखने वाले अनेक धर्मयुगलों का भी पिण्ड दै। उन परस्पर विरुद्ध से प्रतीत 
होने वलि धर्मों को ही स्याद्वाद अपनी सावेक्न शैली से प्रतिपादन करता है । 





१ सवदशन संग्रह १० ८४ आहुतदक्षंन । (भांडार्कार ओरियंटल 
इस्टीट्‌यूट, पूना, १६२४) स्यात्‌ शब्दः विधिविचारणास्तित्व विवा- 
वानकान्तसंशयाद्र्थवृ्तिः । अत्र नेकान्तद्योतनमेवार्थो विवक्षितः । 
तत्त्वाथ-मु् सिद्धसेनगणि टीका ५।३१ पृ० ४१०। 

२. अष्टसाहस्री १० २८७ टिप्पणी । 


३. डा° हृकमचन्द भारिल्ल-ती्ंकर महावीर पृ० १४८-१४६ । 











[ द्वितीय अध्याय :: ५१ 


वस्तु में गुण तो सीमित है, लेकिन धमं अनन्त हैँ । वस्तु के स्वरूपको 
देखने के लिए उसके निज के गुणों के साथ साथ अन्य वस्तुओं से उसमे भिन्नता भी 
देखनी पड़ती है । घट है, इस दशंन के साथ यह्‌ विचार आता हैकि क्या घट, 
पट है ? उत्तर होता है, घट, पट नहीं है, अर्थात्‌ पटनिरूपित ओर पटप्रति- 
योगिक सतत्वाभाव घट मेंहै। याने घटम स्वरूप से सत्त्वहै, पर रूपसे 
असत्त्व है । यदि पररूप से असत्त्व नहीं मानते हए सत्त्व माना तो घट विश्व- 
रूप टो जायगा याने घट, पटादि विश्ववस्तु-रूप हो जायगा ? वस्तु स्थिति एेसी 
नहींहै। कोई भी वस्तु विश्वरूप नहीं है । अतः उससे निरूपित अभावया 
तत्प्रतियो गिक भेद उस वस्तु मे मानना जरूरी है । तभी उसके स्वरूप के यथार्थं 
दशंन होगे । घट से भिन्न विश्व में अनन्त पदाथं हँ, उनसे निरूपित भिन्नता 
घट में, घट के स्वरूप दशंन के लिए मानना चाहिये । अतः अनन्तवस्तु-निरू- 
पित-भिन्नता घट मे आती है । अस्तित्व ओर नास्तित्व दोनों ही घट के स्वरूप 
हैँ । घट का स्वरूप।दि से अवच्छिन्न अस्तित्व ओर पररूपादि से अवच्छिन्न 
नास्तित्व प्रत्यक्षसे ही ग्रहण किये जाति हैँ । घट स्वरूप से याने घटत्व रूपसे है 
ओर पर रूप से याने पटत्व रूप से नहीं है--यह्‌ प्रतीति अवाधितहै। पररूप 
से भी घट में अस्तित्व आयातो इसका मतलब यह्‌ होगा किघट पटहो 
जायगा । अबाधित प्रतीति यह है कि घट पट नहीं है । अतः पटत्व रूपसे घट 
मे नास्तित्व है। जिस प्रकार साधम्यं, वेधम्यं से भविनाभ्रूत दहै, उषी प्रकार 
अस्तित्व, स्वभाव से नास्तित्व से अविनाभ्रूत है। अविनाभ्रुत का अथं है नियम 
से एक अधिकरण में रहना 1१" इस प्रकार नास्तित्व भी वस्तु का धमं है।२ इस 
दृष्टि से वस्तु अनंत धर्मात्मक कही है । इस वाद को मानने का नाम अनेकान्त- 
वाद है। भनेकान्तवाद वस्तु को अपने अशोषधर्मो के साथ संपूण रूप से जानने 
के लिए किया जाने वाला सर्वोत्करष्ट प्रयास है । 


वस्तु का स्वरूप एवं उसके गुण नित्य है, परन्तु पर्याय बदलते हैँ । पर्याय 
माने वस्तु में होने वाले परिवतंन का आधार । त्रिसीभी वस्तु मे परिणाम 
होते है तो द्रव्य की ओर उसके स्वरूप की स्थिति वही रहती है । ये आन्तरिक 
तत्त्व हैँ । परिणाम द्रव्य की बाह्य स्थिति मे परिवतेन लते हैँ । ये बाह्य नूप 
ही बदलते रहते हैँ । वस्तु के जीवन में आने वालेये परिणाम अनादि काल 


१. सप्तमंगी तरंगिणी, प° ५२। 
२. आसमीमांसा, श्लोक ६० 1 
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से ठोते चले आ रहे हैँ गौर अनन्त काल तक चलते रदेगे, पर्यायो कौ दृष्टिसे 
भीः वस्तु, जनन्त-घर्मात्मक दै । 


वस्तु के अनन्तघमौमक होने से ही सत्य बहत पहलुञों वाला है, जोर 
उसका हर एक पहलू ज्ञातव्य है ओर उसे निरपेक्ष जानना असंभव है। जो 
द्मारि दर्शन भे है वह्‌ अन्तिम नहीं है । उसके अतिरिक्त वहृत कुछ एसा है, 
जिसका ज्ञान होना जरूरी है । ^स्यात्‌' का एक वेज्ञानिक, एक सासछृतिक ओर 
एक आध्यात्मिक आयाम है 1 यह्‌ एक चिन्तन प्रक्रिया दै । इसका सवे महत्त्व 
का पहलू यह दै कर यह्‌ हर वस्तु की यथार्थ॑ता को साक्षता मेँ दृढता ह । 


ऊपर बताया गया है कि प्रत्येक वस्तु मे अनन्त धमं है । छतं सेच॑की कथन 
एक साथ तो संभव नहीं है, क्योकि शब्दों की णक्ति सीभित है। वे एक समय 
मणक दही धमं को कह सकते ह । अतः अनन्त धर्मो मं एक विवक्षित घरमे 
मुख्य होता है, जिसका कि प्रतिपादन किया जाता है । वाकी अन्य सभी धमं 
गौण होते है, क्योकि उनके सम्बन्ध में अभी कुछ नहीं कहा जा रहा है । यहं 
मुख्यता जर गौणता वस्तु मे विद्यमान धर्मो की अपेक्षा नही, किन्तु वक्ता 
कौ इच्छानुसार होती है । विवक्षा ओौर अविवक्षा वाणी केभेदरहै वस्तुके 
नहीं । वस्तु मे सभी धर्म, प्रति समय अपनी पूरी हैसियत से विद्यमान रहते 
हँ । उनम.गुख्य-गौण का कोई प्रशन ही नहीं है । क्योकि वस्तु मे तो उन परस्पर 
विरोधी धर्मोको अपनेमें धारण करने की णक्तिटै। वेतो उस वस्तु में 
अनादि काल से विद्यमान हैँ भौर अनन्तकाल तक रहैगे 


गि । उनको एक साथ 
कहने कौ सामथ्यं वाणी मेन होनेसे वाणी मँ विवक्षा, अविवक्षा भौर मुख्य, 
गोण का भेद क्रिया जाता है। 


भतयक वस्तु परवस्तु से निरपेक्ष ही है। उसे अपने गुणों कोया धर्मो को 
धारण करने मे किसी पर भी अपेक्षा स्वमा भौ नदीं है । उसमें नित्यता 
अनित्यता, एकता-गनेकता, आदि सव धमं एक साथ विद्यमान रहृते हैँ । दव्य 
की दृष्टि से वस्तु जिस समय निलय है, पर्याय दृष्टि से उसी समय अनित्य भी 
हे । वाणी से जव नित्यता का कथन किया जायगा, तव अनित्यता का कथन 
संभव नहीं है । अतः जव हम वस्तु की नित्यता प्रतिपादन करेंगे, तब श्रोता 
वहं समञ्च सकता है करि वस्तु नित्य ही है, अनित्य नहीं । अत. इस गलतफहमी 
को दुर करने के लिए हम “फरसी गेला से नित्य भी ह ठेस कटते है । एसा 
कहने से उसके ज्ञान म यह्‌ वात सहन आ जायगी किं करिसी अपेक्षा से अनित्य 








| दितो अध्याय :: १३ 


भीदहै। 


ह भले ही वाणी के अतामथ्यं के कारण यह वात कही नहीं जा रही 
। अतः 


चाणी में (स्यात्‌' पद का प्रयोग आवश्यक है । स्यात्‌' पद अविव- 
सित घर्मो को गौण करता है, पर उनका अभाव नहीं उसके प्रयोग के चिना 


अभाव का घ्रम उत्पन्न हो सकता है । अतः स्यात्‌" पद का प्रयोग वाक्य में 
किया जाता ह । 


अनेकान्तमयी वस्तु का कथन करने की पद्धति 'स्याद्ाद' है! किसी भी 
एक शब्दया वाक्यके ारासारीकीसारी वस्तुका युगपत्‌ कथन करना 
अशक्य होने से प्रयोजनवश कभी एक धमं को मुख्य करके कथन करते है, ओर 
कभी दूसरे को । मुख्य धर्म के साथ अन्य धमं भी गौण रूप से स्वीकार होते 
रहे, इनका निषेध न होने पाये, इस प्रयोजन से प्रत्येक वाक्य के साथ स्यात्‌" 
या कथंचित्‌" शब्द का प्रयोग किया जाता है ।१ 


अने कान्तवाद स्याद्वाद का इस अथं मे पर्यायवाची है कि एेसा वाद-कथन 
अनेकान्तवाद कहलाता है, जिसमे वस्तु के अनन्त धर्मात्मिक स्वरूप का ध्रतिपादन 
यख्य गौण भाव से होता है । यद्यपि ये दोनों पर्यायवाची है, फिर भी स्यादाद' 
शब्द ॒निदुष्ट भाषा-शेली का प्रतीक वन गया है । अनेकान्त-दृष्टि तो ज्ञान-रूप 
है, अतः वचन-रूप स्याद्वाद से उसका मेद स्पष्ट है । स्याद्वाद" सुनय का निरूपण 
करने वाली विशिष्ट भाषा-पद्धति है । आचाययं सिद्धसेन ने कहा है- 


जेण विणा लोगस्स क्वहारौ सव्वथा ण णिन्बइए 
तस्स भृवणेक-गुरूुणो णसोऽणेगंतवायस्स ॥२ 


जिसके चिना संसार का व्यवहार सवंथा चल ही नहीं सकता, उस अने- 
कान्तवाद को नमस्कार है । वास्तव में अनंतधर्मात्मिक वस्तु के यथाथं एवं पूणं 
दर्णन का व्यवहार अनेकान्तवाद के बिना असंभव है । 


यद्यपि जेन दशेन अनेकान्तवादी दशेन कहा जाता है, तथापि यदि उसे 
सवथा अनेकान्तवादी माने तो यह भी तो एकान्त हो जायगा । अतः जेन दर्शन 


१. जंने्रेसिद्धान्तकोष भाग ४, पृ ४६७ । 
२. सन्मति तकं ३।६८ । 


५४ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


मे अनेकान्त में भी अनेकान्त को स्वीकार किया गयादहै।१ जन दशन सर्वथा 
न एकान्तवादी है, न सवथा अनेकान्तवाद । वह्‌ कथंचित्‌ एकान्तवादी मौर 


कथंचित्‌ अनेकान्तवादी है। इसीका नाम अनेकान्त मे में अनेकान्त है । 
आचा समन्तभद्र ने कटा है- 


"अनेकान्तोऽप्यनेकान्तः प्रमाणनयसाधनः 
अनेकान्तः भ्रमाणात्तेतदेकान्तोऽपितारनयात्‌' ॥२ 


कातिकेयानुप्रक्षा मे कहा है-- 


“जं वत्सु अणेयन्ते, एयतं त पि हौदि सचिपेद्खं 
सुयणाणेण ण एहि य, निरपेवखं दीसदे णेव ' ।३ 


प्रमाण ओौर नय की दृष्टि से अनेकान्त भी अनेकान्त है । अनेकान्त प्रमाण 
की दृष्टिसे ओौर अपित नय की दृष्टि से एकान्त है। जो वस्तु अनेकान्त है, 
वही किसी अपेक्षा से एकान्त भी है । श्रुतज्ञान ओर नय से निरपेक्ष वस्तु नहीं 
दिखाई पड़ती । श्रुत ज्ञान की अपेक्षा से अनेकान्त रूप है ओर नयो की अपेक्षा 
से एकान्त रूप है । विना अपेक्षा के वस्तुका रूप नहीं देखा जा सकता । 


हाथीका पैरखंभेके समान ही है-यह कथन अंश के वारे मेँ पूरणं 
सत्य है । अतः हौ" लगाना आवश्यक है । तथा पूणं के बारे में आंशिक सत्य 
दै, अतः "मी" लगाना जरूरी है । 


ययपि प्रत्येक वस्तु अनेक परस्पर विरोधी धर्मयुगलों का पिण्ड है, तथापि 
वस्तु में संभाव्यमान परस्पर विरोधी धमं ही पाये जाते है, असं भाव्यमान 
नहीं । अन्यथा आत्मा मे नित्यत्व अनित्यत्व के समान चेतनत्व ओर अचेतनत्व 
धर्मो कौ संभावना का प्रसंग आतरेगां ।४ 


१. विस्तार से यह्‌ विषय भागे आचाथं सिद्धसेन की दृष्टि से अनेकान्त 
का विवेचन करते समय आया है । यहां संक्षेप में लिया हे । 


२. स्वयम्‌स्तोत्र श्लोक १०३ । 
३- कातिकेयानुप्रक्षा, गाथा २६१। 


४. धवला, प° १, खण्ड १ भाग १ सूत्र ११ प° १६७ । 
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अनेकान्त ओर स्याद्रादका प्रयोग करते समय यह जागरूकता रखना 
बहुत आवश्यक है कि हम जिन परस्पर विरोधी धर्मो की सत्ता वस्तु में प्रति- 
पादित करते है, उनकी सत्ता वस्तु मे संभावित है भौ या नहीं । अन्यथा कहीं 
हम एेसा न कटने लगे कि कथंचित्‌-जीव चेतन है, ओौर कथंचित्‌ अचेतन भी । 
अचेतनत्व की जीव में संभावना नहीं है । अतः यहाँ अनेकान्त वताते समय 
अस्ति ओर नास्तिके रूप में घटाना चाहिये, जैसे जीवेन चेतन ही है, अचेतन 
नहीं । 

वस्तुतः चेतनत्व ओर अचेतनत्व तो परस्पर विरोधी धमं है ओर नित्यत्व- 
अनित्यत्व परस्पर विरोधी नहीं, वि रोधी-से प्रतीत होने वाले धर्म हैँ । वे परस्पर 
विरोधी प्रतीत होते है, परन्तु दँ नहीं । उनकी सत्ता द्रव्यमे एक साथ पाई 
जाती है । अनेकान्त परस्पर विरोधी से प्रतीत होने वले धर्मोका प्रकाशन 
करता है। 


हम ऊपर के प्रकरणम बता चृकेर्हकि वस्तु स्थिति को देखकर अने- 
कान्त का उद्‌भव हुआ है । वस्तु का जसा रूप स्वरूप है, उसको पूर्णं व यथार्थं 
रूप से देखने के लिये अनेकान्तवाद आया हैँ । अर्थात्‌ वस्तु का स्वरूप मुख्य 
है जसा वस्तु कास्वरूपरहै,वेसादही तौ हम अनेकान्त दृष्टि से देख सकते 
हँ । अनेकान्त को प्रयुक्त करने में हम इतने विवेकहीन न हो जायें कि वस्तु- 
स्वरूप के विरुड ही कहने लग जायं । यह्‌ अनेकान्तवाद का दुरुपयोग है । अतः 
वस्तु स्वरूप की स्थिति के अनुसार बहुत जागरूकता के साथ अनेकान्त कौ 
लागू किया जाय । महावीर का स्याद्वाद रूपी नयचक्र अत्यन्त पैनी धार वाला 
है । इसे अत्यन्त सावधानी से चलाना चाहिए । अन्यथा धारण करने वाले का 
ही मस्तक भंग हो सकता है 1१ 


अनेकान्त सिद्धान्त व स्याद्वाद इतना गूढ व गंभीरदैकि इसे गह्राईसे 
ओर सूक्ष्मता से समन्ञे विना इसकी तह तक पहुंचना असम्भव है, क्योक्रि ऊपर 
से देखने पर यह्‌ एकदम गलत्त सा प्रतीत होता है । 


१. पुरुषार्थसिद्धयुपाय श्लोक ५९ (अमृतचंद्र सूरि) । 
“अत्यन्तनिशितधारं दुरासदं जिनवरस्य नयचक्रम्‌ 
खंडयति धायंमाणं मूर्धानं कटिति दुिदग्धानाम्‌ ।' 


५६ :: अनेकान्तवाद करा समीक्षात्मक अध्ययन | 


विश्व का क्रिस रीति से अवलोकन करना चाहिये, जिससे हम उसका पूर्णं 
एवं यथार्थं रूपसे ज्ञान कर सके, यह स्याद्वाद हमे सिखाता है । यह निश्चय 
एवं यथार्थं बात है किं विविध दृष्टि विन्दृओं द्वारा निरीक्षण किये विना कोई 
भी वस्तु सम्पूर्णं स्वरूप में जानी नहीं जा सकती । 


आचार्यं समन्तभद्र ने स्याष्टाद को केवल ज्ञान के समान स्वतत्व-प्रकाशक 
मानाहै। भेद मात्र प्रत्यक्ष जौर परोक्षकाहै। जसे कटा दै- 


स्याद्ाद-केवलनज्ञाने स्वं तस्वभ्रकाशने 
भेदः साक्षावसाक्षाच्च ह्यवस्त्वन्यतमं मवेत्‌ 1१ 


इसी वात को दूसरे ठंग से आचारांग सूत्रमे कहा है-- 


जे एगं जाणइ, से स्वं जाणई 
जे सन्वं जाणइ, से एगं जाणई ।२ 


ऊपर वतलाया गया है कि जगत में वस्तुएं अनन्त है, अतः उनकी व्यावृत्ति 
या तत्प्रतियौगिक-भिन्नता भी अनन्त है । यह व्यावृत्ति वस्तु का धमं है, अतः 
अनन्तध्मात्मिक ह । अन्य के ओौर तन्निरूपित व्यावृत्ति के ज्ञान के विना वस्तु 
का यथाथ ज्ञान संभव नहीं है । उसके ज्ञान से ही वस्तुकाज्ञान हो सकता है । 
इसीलिये यह माना जाता दै किएक वस्तु का पूर्णं ज्ञातता सव वस्तु का पूणं 


ज्ञाता हौ जाताहै। जो सव वस्तु का ज्ञाता हो जाता है, वह॒ एक वस्तु का 
भी पूणं ज्ञाताहो जाता है ।३ 


१, आस-मौमांसा-श्लोक १०५ । 


९“ जाचारांग सत्र तृतीय अध्ययन चतुथं उदेश्यक सूत्र १२२ प° १७१ 
स्याहादमंजरी, प° ११५ नें उद्धत ॥ तुलना कोजिये- 
` एकस्मिन्‌ विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञातं भवति 
आत्मनि विज्ञाते सवं मिदं विज्ञातं भवति 11--उपनिषद्‌ 

३* एको भावः सवंथा येन दृष्टः सर्वेभावाः सर्वथा तेन दृष्टाः । 
सरवेभावाः सवथा येन दृष्टाः एको भावः सवं था तेन दष्टः ॥ 
स्याद्वाद मंजरी, प° ११५, तत्ोपण्लव ¶० ७९, न्याय वा० तात्पयं- 
टीका पृ० ३७में उद्धत । 


"क 
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ऊपर कटा गया हैँ कि उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य यह वस्तु का स्वरूप है । 
यह वत्रयात्मकता वस्तु की जान है। इसी को स्वामी समन्तभद्र ने लौकिक 
दृष्टान्तो में इस प्रकार समज्ञाया है-- 


घटमौलिपुवर्णार्थो नाशोत्पादस्थित्तिष्वयम्‌ 
जोक्-प्रमोद म।ध्स्थं जनो याति सहेतुकम्‌ ।" 


जव सोने के कलश को भिटाकर मुकुट बनाया जाता है, तब कलश के 
चाहने वाले को उसके नाश से शोक होता है । मुकुट चाहने वाले को अपनी 
इच्छा के अनुशूप मृकरुट बन जाने से हषं होता है । जो केवल सुवणं को चाहने 
वाला है, उसको माध्यस्थूय भाव रहता है । कलशार्थीं को शोक कलश के नाश 
केकारण होता है। मुकूटाभिलाषौ को हषं मुकुट के उत्पाद के कारण होता हे । 
सुवर्णार्थी को तटस्थता दोनों दशाओं में सुवणं द्रव्य के वने रहने के कारण हुई 
है 1२ अतः वस्तु उत्पादादित्रयात्मक है। 


जव दूध को जमाकर दही बनाया जाता है, जिस व्यक्तिको दुधखानेका 

व्रत है, वह दही नहीं खायगा । पर जिसे दही खाने का त्रत है, वह्‌ दही को तो 

खा लेगा, पर दूध को नहीं खायगा। जिसे गोरसके त्याग का ब्रत है, वह न 

दूध खायगा ओर न दही, क्योकि दोनों ही अवस्था में वह गोरस है ही ।२ 

इससे ज्ञात होतादहै किगोरस कीदही दूध ओौर दही दोनों क्रमिक पययिं 
(परिणाम) हैँ । 


१. आप्तमीमांसा श्लोक ५६ । शास्त्र वार्तासमुच्चय ७।२। 
२. तुलना कीलिये--वधंमानक-मंगे च रुचकः क्रियते यदा, 
तदा पूर्वा थनः शोकः प्रीतिश्चपप्युत्तराथिनः । 
हिमाथिनस्तु माध्यस्थ्यं तस्माद्वस्तु जयात्मकम्‌ । 
न नाज्ञेन विना शोको नोत्पादेन विना सुखम्‌, 
स्थित्या विना न माध्यस्थ्यं तेन सामान्य-नित्यता । 
सीमांसा-श्लोक वातिक १० ६१६ । 
३. पयोच्रतो न दध्यत्ति, न पयोऽत्ति दधिन्नरतः, 
अगोरसनत्रतो नोभे तस्माद्रस्तु त्रयात्मकम्‌ ॥ 
कास्त्रवार्तासमुच्चय ७।३ आप्तमीमांसा श्लोक ६० । 


फा०- ८ 


५८ :: अनेकान्तवाद का समीक्षाटमक अध्ययन | 


उक्त समय वस्तु की त्रयात्मकता को तत्कालीन अन्य विचारकों एवं विद्वानों 
न भी प्रतिपादित किया है । पातंजल महाभाष्य में भी पदाथं की ्रयात्मकता 
का समर्थन शब्दार्थ-मी्मांसा के प्रकरण में मिलता है । आति नष्ट होने पर 
भी पदां की सत्ता वनी रहती है । यहं सुनने में जरा अटपटा लगता हँ कि 
“जो उस्पन्न होता है ओर नष्ट होता है, वह ध्रूब कंसे हौ सकता है ? यह तो 
प्रकट विरोध है ।' परन्तु वस्तु स्थिति का थोडा स्थिरतासे विचार करने पर 
यह्‌ कुछ भी अटपटा नहीं लगता ।२ इसके माने विना तत्व के स्वरूप का निर्वाह 
ही नदीं हो सकता । स्वयं वस्तु की स्थिति एसी ही है तो उसमे विरोध 
का प्रन नहीं उठता । प्रमाणवातिकड कार ने वस्तु-स्थिति के अनुसार हौ 


कहा है- 


"यदीयं स्वयमर्थेभ्यो रोचते, तत्न के वयम्‌ ?' 


अर्थात्‌ यदि चित्ररूपता--अनेकधमेता वस्तु को स्वयं ख्व रही है वस्तु 
का स्वभाव ही बन गया है । उसके विना उसका अस्तित्व संभव नहीं है, तो 
हम इसके बीच मे हस्तक्षेप कंसे कर सकते हैँ ? आचायं कृन्दकुन्द ने कहा है-- 


भावस्स णत्यि णासो णतिथ अभावस्स च॑व उप्पादो 
गुणपज्जएश्च भावा उष्पायवयं प्रकुव्वेति | 


१. द्रव्यं हि नियम्‌, आ्ृतिरनित्या । सुवणं कयाचिदाृत्या युक्तं पिण्डो 
भवतति । पिण्डाकृतिमुपम्‌ च ख्चकाः क्रियन्ते । रसचकाकृतिमुपमृद्य कटका; 
क्रियन्ते, कटकाङृतिमुपमृद्च स्वस्तिका: क्रियन्ते, पुनरावृत्तः सुवर्ण 
पिण्डः पुनरपरया आङ्त्या युक्तः खदिरांगार-सदशे कुण्डले भेवतः । 
आकृत्िरन्या अन्या च मवति, व्रव्यं पुनः तदेव । आछ्ृत्युपमर्देन- 
दरभ्यमेवावशिष्यते । पातंजल महाभाष्य १।१।१, योग्यभाष्य ४।१३ 
सवं दशनसं ग्रह साख्यदश्ंन, प° ६२४। 

२. योगमाष्य ४।१२ प्रु° ४९५ वर्मी अनेकस्वभावः । तस्य च अध्वमेदेन 
धर्मा; प्रत्यवस्थिताः ।' 


३. प्रमाणवातिक प° १६३।२।२१०। 


४. पंचास्तिक्राय गाधा १५ तुलना कीजिये--भगवद्गीता २।१६। 
"नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः 1 


[ द्वितीय अध्याय :: ५६ 


अनेकान्त कां विकास 


ऊपर बतलाया गथा है किं अनेकान्तवाद का प्रादुर्भाव तीर्थकर के त्रिपदी- 
रूप उपदेश से हुआ । 'त्रिपदी' अनेकान्तवाद की विचार पद्धति का सारतत्त्व 
है । अनेकान्त, स्याद्वाद एवं नयविषयक विपुल साहित्य इसी का ही विस्तार 
है । "त्रिपदी" ही आधारभूमि है, जिस पर वाद में होने वाले आचार्यों ने विपुल 
सादित्य का निर्माण किया। आज वह जंन दशन के भव्य महल केरूपमें 
स्थित है । 


उपर्युक्त त्रिपदी रूप उपदेश के वाद उसी को आधार मानकर तीर्थंकर के 
प्रधान शिष्य, जो गणधर कहलाते हैँ, शास्त्रों की रचना करते हँ । प्रधान शास्त्र 
वादश अंग कहलाते हैँ । यह्‌ श्रत अंग-प्रविष्ट कहलाता है । इसके बाहर का 
बाद के आचार्यों का बनाया हुजा अंग-बाह्य श्रुत कहलाता है । इनमें बारहवां 
अंग 'ृष्टिवाद' कहलाता हं । श्वेतांबर संप्रदाय की मान्यताहै करि एकादश 
अंग विद्यमान हैँ, बारहवां अंग 'दुष्टिवाद' व्यवच्छिन्न दहो गया है ।१ दिगंवर 
संप्रदाय की मन्थता है कि एकादश अंग नष्ट हो गये । दुष्टिवाद नामक बार- 
हवे अंग का हिस्सा अवशिष्ट है। जिस श्रुत का श्वेतांबर परम्परा मे लोप 
हअ, उस श्रूतकौ धारा दिगम्बर परम्परा में सुरक्षित है ओर दिगम्बर 
परम्परा जिस अंगश्रूत का लोप मानती है, उसका संकलन एवेतांवर परम्परा में 
प्रचलित है ।2 


अब यहां अंग में अनेकान्त का क्या स्वरूपहै-इस पर विचार करें। 
ठाणांग सूत्र तीसरा अंग है, समवायांग सूत्र चतुथं अंग है। स्थानांग (लाणांग) 
सूत्रम प्रारंभ मेही कहा है" एगे आया, एगे दंड, एगा किरिया, एमे 
लोए '*०द 


समवायांग सूत्र में भी कहा है--एगे आया, एमे अणाया१४ 


१. समवा्यांग सूत्र की अभयदेव सूरि की टीका प° १२६। 
“सर्वमिदं प्रायोव्यवच्छित्नम्‌ तथापि यथादष्टं किमपि लिख्यते ॥* 

२. न्यायाचायं डा० महेन््कुमार-जेन दशन, प° ११-२२। 
इसीके पृ २९१ का प्रथम पैर । 

३. प्यानांगसूत्र प्रथम स्थान क्ता प्रारम्भ, पृ०श्से३॥। 

४, समवायांग सूत्र प° १। 


६० :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


दोनों जगह द्रव्याथिक नयकी दृष्टि से वस्तु के एकत्व का वणन है। 
दव्याथिक नय कौ दृष्टि से जीव आत्मा एक है, इत्यादि । आगे आत्मा के मेद 
वतलाये हैँ । पहले, आत्मा के दो भेद वताये हैँ । त्रस, स्थावर, संसारी, असं- 
सारी१ आदि) वाद में आत्मा के अधिक भी भेद वताय हैँ । इस प्रकार विभिन्न 
दृष्टिकोणसे एक ही वस्तु को विभिन्न बतलाया है । 


इसी की व्याख्या में महान टीकाकार अभयदेव सूरि लिखते हँ कि “एकः 
आत्मा, कथंचिदिति गम्यते । इदं च सर्वसूव्रेषु अनुगमनीयम्‌ । तत्र प्रदेशार्थतया 
असंख्यात प्रदेशोऽपि जीवः द्रव्याथं तया एकः । अथवा प्रतिक्षणं पूवं -स्वभावक्षया- 
परस्वरूपोत्पादयोगेन अनंतभेदोऽपि कालव्रयानुगामि चंतन्यमात्रापेक्षया एक एव 
आत्मा । अथवा प्रतिसंतानं चैतन्यभेदेन अनन्तत्वेऽपि आत्मनाम्‌ संग्रनयाधित- 
सामान्यरूपापिक्षया एकत्वम्‌ आत्मनः ।' 


यहां पर कथंचित्‌ शब्द गम्य है । प्रदेश रूप से असंख्यात प्रदेण वाला भी 
जीव द्रन्याधिक नय की दृष्टि से एक है अथवा प्रतिक्षण प्वे-स्वभाव के क्षय के 
जर अपर स्वरूप के उत्पाद के योगसे अनन्त भेद वाला भी तीनों कालों में 
अनुगत च॑ंतन्य स्वरूप मात्र की अपेक्षा से आत्मा एकं है । अथवा प्रतिसंतान 
चँतन्य के भिन्न होने से आत्मा के अनन्त होने पर भी संग्रह नय के आधित 
सामान्य रूप की अपेक्षा से आत्मा एक है ।'२ 


१. स्थानांगसूत्र द्वितीय स्थानक का प्रारम्भ । 

"तसे चेव ॒थावरे चेव“ “संसार समावन्नग। असंसारसमा. 
वन्नगा ।' 

२. प्रतिक्षणं पुवं स्वभावक्षयपरस्वरूपोत्पादयोगेन अनन्तमेदोऽपि काल- 
त्रयानुगामिचेतन्यमात्रपिक्षया एक एव आत्मा । अथवा प्रतिसंतानं 
चेतन्यभेदेन अनंतत्वेऽपि आत्मनां संग्रहुना.धित-सामान्यङ्पापेक्षया 
एकत्वम्‌ आत्मनः 1 

--समवायांगसूत्र १० ५। 
्रव्या्थंतया एकत्वम्‌ एक्रव्यत्वाद्‌ भातमनः, प्रदेकञा्थतया तु 
अनेकत्वम्‌, असंख्येयप्रदेात्मकतवात्‌ तस्य 

-स्था्नांग सूत्रप्‌० € सूत्र रे की व्याख्या। 


[ द्वितीय अध्याय :: ६१ 


वस्तु के तत्तव ज्ञान के लिये शास्त्रों मे निक्षेप बताये हँ । एक जगह छह्‌१ 
निक्षेप, दूसरी जगह बारह निक्षेप बतलाये हैँ । छह निक्षेप ये हनाम, 
स्थापना, क्षेत्र, काल, द्रव्य ओर भाव । इनसे प्रत्येक तत्त्व का विश्लेषण किया 
गया है । अनेक दृष्टिकोण से विश्लेषण कर वस्तुको विभिन्न दृष्टिकोण से 
देखने का साधन निक्षेप ह । यहां एक ही वस्तु को अनेक दृष्टिकोण से विभिन्न 
निरूपित किया गया है) 


भगवती सूत्र पांचवां अंग दहै । यह अंग महत्त्व का माना गया है। इसमें 
महावीर ने अपने प्रधान शिष्य गौतम के संकडों प्रश्नों के उत्तर देकर विषय 
को अच्छी तरह समज्ञाया है । एक जगह कहा है-- 


“से नूणं भते भत्थित्तं अत्थत्ते परिणम्‌, 
नत्थित्तं नह्थित्ते परणमई ?' हतत गोयमा, जाव परिणमई ।*३ 


यहाँ बतलाया गया है कि अस्तित्व अस्तित्व मे ओर नास्तित्व नास्तित्व मे 
परिणत होता है। अंगुली का अंगुलीभाव से अस्तित्व ओर अगुष्ठभाव से असत्त्व 
है ।४ जिस प्रकार मिद्री का नास्तित्व तंत्वादिरूप तथा मिह के नास्तित्व रूप 
पट में रहता है । पट त॑त्वादिरूप है, उसमे मिदर का नास्तित्व रहता है । यहां 
वस्तु में सत्त्व ओर अत्त्व दोनों विरुद्ध से प्रतीत होने वाले धमं बतलाये हँ । 


मूनृतांग गाथा १४२ १० २६६। 
बही गाथा, २९ । 
भगवती सुत्र प° ५५। 


€ (+ १ 1 


अस्तित्वं --अंगुल्यादेः अंगुल्यादिमावेन सत्वम्‌ “उक्तं च-सवं- 
मस्ति स्वल्पेण पररूपेण नास्तिच, अन्यथा सवं भावानाम्‌ एकत्वं 
संप्रसञ्यते । “नास्तित्वम्‌ -अंगुयादेः अंगुष्ठादिभावेन असत्वम्‌, तच्च 
अंगुष्ठादिभावे एव, ततश्च अंगुल्यादेः नास्तित्वम्‌ अंगुष्ठाचस्तित्व- 
रूपम्‌ अंगुल्यादेः नास्तित्दे अंगृष्ठादेः पर्यायान्तरेण अस्तित्वरूपे 
परिणति यथा मृदो नास्तिः्वं तन्त्वादिरूपम्‌ मृन्नास्तित्वरूपे पटे 
इति ।' | 

-- भगवती सुन्र अभयदेवीय टीका, पृ० ५५ । 


६२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


भगवतीसूत्र अमयदेवीय वृत्ति मे आगे कहा गया है--्रव्यास्तिक (नय) 
मत से वस्तु नित्य है, वदी पर्यायास्तिक नय के मत से अनित्य कंसे होगी ? 
क्योकि दोनों मे विरोध है।' इस शंका के उत्तर मे आचार्य बतलाते ह-- 
“द्रव्य की अक्षा से वस्तु नित्य है ओर पर्याय की अपेक्षा से वह॒ अनित्य है। 
अवेक्षाभेद से एक समय में एक ही जगह विरुद धर्मो का समावेश दिखाई 
पडता है । जैसे पिता की अपेक्षासेजो पृत्र है वही पूत्रकी अपेक्षासे पिता है 14 
एक ही व्यक्ति मे अपेक्षा भेद से पृत्रत्व ओर पितृत्व ये दोनों विरुद धमं रहते हँ 
भौर यह सर्व-सम्मत दै । जसे एक ही वृक्षम संयोग एवं संयोगाभाव दोनों 
रहते है । 


स्कंदक के प्रषन के उत्तर में महावीर ने कहा--'लोक सान्त भीहै, ओर 
अनंत भीहै।' इसे द्रव्य, क्षेत्र, काल ओौर भाव से देखना चाहिये । द्रव्य ओर 
क्षेत्र की दृष्टि से लोक सान्त दै तथा काल जौर भाव की दृष्टि से लोक अनंत 
है। इसी प्रकार द्रव्य ओौरक्षेत्रकी दुष्टिसे जीवसांत है ओर काल तथां 
भावकीदुष्टिसे जीव अनंत दहै ।र२ इसी प्रकार अस्तिकाय' का वर्णन भी 
द्रव्य-क्षेत्र-काल-भाव की दृष्टिसे किया गया है ।२ यह भी सापिक्ष दृष्टि है। 


अभयदेवीय वृत्तिमे, नयकी दृष्टि से विवेचन है--'निश्चय नयसे 
एक भौ प्रदेश से न्यून धर्मास्तिकाय नहीं है। व्यवहार नय की दृष्टि से 


१. भगवती सत्र अभयदेवीय दीका, प° ६१-६२। 


२. सेत्तं खंदगा, दव्बभो लोए सभंते, वेत्तभो लोए संते, कालतो लोए 
अणंते मावओ लोए भणते । जेवियते खंदया, जाव संते जीवे, 
अणंते जीवे । 
व्याख्या प्रज्ञप्ति (भगवती सुच) पृण ११७ सु० ६१। 


३. सिया जाव एगपदेभुणेविय णं धम्मत्थिकाए नो धम्मत्थिकाएत्ति 
वत्तव्वं सिया ॥-"" “^ ते सव्वे फसिणा पडिपुण्णा निखसेसा 
एगगहण-गहिया एसणं गोयमा, घम्मतिथकाएत्ति वत्तव्वे सिया... 
वही प्र १४७ सूत्र ११६ । 
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एक प्रदेणसे कम भी वस्तु वस्तु हीदटै। थोड़ासरा खंडित घट घट ही कहा 
जातादहै 1१ 


अपेक्षा दृष्टि से आत्मा को देन ओौर दशेन को आत्मा कहा गया है ।* 


इस प्रकार अपेक्षा दृष्टिसे वस्तुका दशंन कराया गया, जो विभिन्न 
रूपोँमें है। 


'अंगवाह्यश्रूत मे "नन्दी सूत्र' जैन दृष्टि से ज्ञान चर्चां करने वाली अच्छी 
रचनाहै। इस पर मलयगिरि आचाय की मलयगिरि नामक टीका प्रसिद्ध है। 
उसमें एक स्थान पर स्वभाव एवं धर्मों की सुन्दर विवेचना की गई है । 


करर शब्द का अथं हाथहै ओर दूसरा अथं किरणरहै। जिस स्वभावसे 
कर शब्द हाथ का अथं बतलाता है, उसी स्वभावसे किरण अथं को नहीं 
बतला सकता । स्वभाव-भेद से किरण अथं बतलावेगा । उसी प्रकार 
अकार" भी ककारादि वर्णों से संयुक्त होकर विभिन्न अर्थो को बतलाता हुञा 


१, अन्र असयदेवीया रीका-यथा खंडचक्रं चक्रं न भवति, खडचक्र- 
सि्येवं तस्य व्धपदिश्यमानत्वात्‌, अपि तु सकलमेव चक्र चकत 
भवति, एवं धर्मास्तिकायः प्रदेहोनापि ऊनः न घर्मास्तिक्ाय इति- 
वक्तव्यः स्यात्‌ । एतच्च निश्चयनयदजंनम्‌ । व्यवहारनयमतं तु 
एकदेशेन ऊनमपि वस्तु वस्तु एव, यथा खण्डोऽपि घटः; घट एव, 
चिन्नकर्णो पि श्वा इवंव ॥* 

-मगवती सुत्र, पृण १४६ । 

२. गौयमा आया नियतं दसणे, दसणे वि नियमं आया । 

--मगवती सूत्र ष्‌० ५८६ श्लोक सूत्र ४६०८ । 

३. नयेनेव स्वभावेन कर शब्दः हस्तमाचष्टे, तेनेव स्वभावेन किरणमपि, 

किन्तु स्वभावभेदेन, तथा अकारोऽपि तेन तेन ककारादिना संयुज्य- 

मानः तं तं अथं ब्रुवाणो भिन्नस्वभावो वेदितव्यः तेच स्वभावा 
अनन्ता ज्ञातव्याः वाच्यस्यानंतत्वात्‌ । एते च सर्वेऽपि अकारस्य 
स्वपर्यायाः, शेषास्तु सर्वेऽपि घटादिपर्यायाः आकारादिपर्यायाश्च पर- 
पर्यायाः । 

-नन्दीस्‌न मलयगिरि रीका पृ० १६९-२००॥। 
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भिन्त स्वभाव वालाही माना जाना चाहिए । वे स्वभाव अनन्त समन्ञने 
चाहिये, क्योकि वाच्य-वस्तु अनंत दै । ये सव “अकारः के स्वप्याय रहै । शेष 
सव घटादिपर्याय ओर्‌ आकारादि पर्याय पर-पर्याय हैँ । ये परपर्याय स्वपर्यायसे 
अनन्तगुणे दै । वे भी अकारः के सम्बन्धी समज्ञे जाने चाहिये । यहाँ यह्‌ प्रणत 
उठता दहै कि जो उसके स्वपर्याय हँ वे उसके सम्बन्धी भले ही होवे, परन्तु जो 
परपर्याय ह, विभिन्न वस्तुओं के आधित दहै, अतः उसके सम्बन्धी कंसे कटे जा 
सक्ते ह? इसका उत्तर इस प्रकार है 9 


यहाँ सम्बन्धदो प्रकारसे दहै--अस्तित्व से ओर नास्तित्वसे। इनमें 
अस्तित्व से सम्बन्ध स्वपर्यायों सेहे, जसे रूप अदि से घट का सम्बन्ध है। 
नास्तित्व से सम्बन्ध परपर्यायों से होता है, क्योकि परपर्यायों का वहाँ रहना 
असंभव है । जसे बटावस्था में मिदटरी का पिण्ड अकृतिवाला पर्याय नहीं रह्‌ 
सकता है । क्योकि वे उसके नहीं है, अतः नास्तित्व सम्बन्ध से सम्बद्ध है, ओर 
इसीलिये वे परपर्याय कटे जाते दँ । एेसा नहीं माना जाय तो उनका भी वहां 
अस्तित्व संभव टोगा ओर वे उसके स्वपर्याय ही हो जा्येगे ) अव प्रन यह्‌ होता 
दै कि जो जहां नहीं है, वे उसके कंसे कहे जा सकते टँ ? 


यदि नास्तित्व सम्बन्ध को लेकर वे उसके नहीं है, एेसा कहा जाय तो यह 
प्राप्त हभ कि सामान्यतः नहीं है, तो फिर स्वरूप से भी वे नहीं है । यह वात 
न दुष्ट ह भरन इष्ट है। इसलिये नास्तित्व सम्बन्ध॒को स्वीकार करके उस 
स्वध से वे उसके है देसा कहना चाहिये । नास्तित्व संबंध को लेकर धन भी 
दरिद्रकाकटाही जाताहै। लोकम भीकटहाजाताहै कि इस दरिद्र के धन 
नदीं है ॥ अस्तित्व से वह॒ उसका है- यह नहीं कहं सकते, किन्तु नास्तित्व से 


वह्‌ उसका है यह तो कहना ही पड़ेगा । अतः लोक-व्यवहार का अतिक्रमण भी 
नहीं है । 


भव प्रस्न यह्‌ है कि नास्तित्व अमाव रूप है ओर अभाव तुच्छ है, अर्थात्‌ 
नहीं रूप हे । अतः तुच्छ के साथ सम्बन्ध कंसे हो सकता है ? तुच्छ सव शक्ति 
से रहित है, अतः सम्बन्ध की शक्ति भी वरहा नहीं है । पर पययों का वहाँ 
नास्तित्व है, तो नास्तित्व के साथ सम्बन्ध होने दीजिये, परपर्यायों के साथ तो 
कंसे सम्बन्ध हो सकता ह । घट पटाभाव से सम्बद्ध दै, इसका मतलव यह्‌ 


१. विशेषावक्यक भाष्य गाथा ४७९ प० २२२, २२३ । 
नन्दीसूत्र मलयगिरि टीका प° १९६-२०० । 


>+ ` 
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नहीं ह कि पट के साथ भौ उसका सम्बन्ध हो । क्योकि वंसी प्रतीति नहीं होती 
ह 1१ इसका उत्तर यह हं-- 

यह प्रतीति होती है कि "घट पट नहीं ह ॥ यहाँ पर घट मे पट-निरूपित 
नास्तित्व है । यहाँ नास्तित्व का मतलव है, उस उस रूप मे नहीं होना । जे 
घट पट रूप से नहीं ह । अतः उस उस रूप से नहीं होना--यह वस्तु का धमं 
हुजा । अतः एकान्त सूप से अभाव को तुच्छ मानना उचित नहींहं। घट का 
पट के साथ सम्बन्ध नहीं है, एेसा नहीं ह । विभिन्न पर्यायो की अपेक्षा से वह्‌ 
उस उस रूप से नहीं ह । जो जो घटगत पर्याय है, उस उस रूप से उन्होने घट 
मे होना चाहिये, अतः उस उस पर्याय की वह्‌ अपेक्षा रखत। ह, यह सवेविदित 
हं । इसी प्रकार उस उस पर्याय से नहीं होना, याने घट कापट रूप से नहीं 
होना -यह भी उस उस पर्यय की अपेक्षा से ही सम्भव हं, अतः वे परपर्याय 
भी उसके उपयोगी है, अतः उसके है, एेसा कहा जाता है । इस प्रकार की 
विवक्षा में पट भी घटकासंबंधीहोतादहीहै। पट की अपेक्षासे ही घट में पट 
निरुपित-नास्तित्व रहता है । लौकिक लोग भी घट ओर पट आदि को परस्पर 
इतरेतराभाव याने भेद को लेकर संबद्ध काही व्यवहारः करते ह-यह सवं- 
संमत है । जसे घटः पटो न, अर्थात्‌ पटभेद का अधिकरण घट है । केवल भेद 
का नहीं, अपितु पट-भेद का अधिकरण है। इस प्रकार भेद के साथपटभी 
संबंधित हुआ ।२ 


एक तकं ओर भी है, अपने पर्याय के विशेषण रूप से जिनका उपयोग 
होता है, वे उसके पर्याय माने जाते है, जसे घट के रूपादिपर्याय घट कै स्वपर्याय 
के विशेषण रूप से उपयुक्त होने के कारण घट के पर्याय कटे जाते है, उसी 
प्रकार “अकार' के पर्यायो के विशेषण रूप से उपयुक्त होने के कारण घटादि- 
पर्याय भी उसके कहे जायेंगे । यदि वे परपर्थाय नहीं होगे तो “अकारः के 
स्वपर्याय भी स्वपर्याय' नहीं कहे जायेगे । क्योकि स्वशब्द परशब्द से आपेक्षिक 
है । पर की अपेक्षासे ही स्व का व्यपदेश होता है। अतः स्वपर्याय से व्यपदेश 





१. षडदशंनुसमुच्चय, प° ३४० । 


२. वही पूर ३४०-३४१ । 
प०-& 
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के कारण होनेसे वे परपर्याय उसके उपयोगी होने से 'उसक्रे है-एेसा कहा 
जाता है। 


दूसरी वरात यह दहै कि सव वस्तु प्रतिनियत स्व्रभाव वाली दहै। वह्‌ प्रति- 
नियत स्वभावता प्रतियोगी की अभावात्मकताके कारण दही हो सकती है । जव 
तक प्रतियोगी का ज्ञान नहीं होता, तव तक अधिकृत वस्तु, उसकी अभावात्मक 
है, यह टीकर तरह नहीं जान सक्ते । जसे घट प्रतिनियत स्वभाव वाला है, 
यह्‌ कथन (घट पट नहीं है. इस पट प्रतियोगिक अभावके घटम रहने के कारण 
है । अतः प्रतियोगी पट का ज्ञान जव तक नहीं होगा, तव तक उसमें रहने वाले 
प्रतियोगित्व का ओर तस्प्रतियोगिक अभाव का ज्ञान नहीं होगा । अतः घट के 
प्रतिनियत-स्वभावत्व के लिये पटके ज्ञान की आवश्यकता है। इस तरह घट 
के पर्याय भी अकार" के प्रतियोगी होने से उसके ज्ञान के अभाव मे (अकार) 
को यथाथं ल्प से जाना नहीं जा सकता । इस तरह घटादि पर्याय भी अकार 
के पर्याय कटे जाते हँ । अतः यहां पर यह व्याप्तिलागरू होती दै। जिसकी 
अनुपलब्धि होने पर, जिसकी अनुपलब्धि होती है वह उसका सम्बन्धी रहता है । 
जसे घट के रूपादि । घट की अनुपलन्धि होने पर रूप की भी अनुपलब्धि होती 
है, इसलिये घट के रूपादि संबंधी हँ । घटादि पर्याय की अनुपलब्धि होने पर 
अकार कौ याथात्म्य से उपलब्धि नहीं होती । इसलिये घटादिप्थाय अकार के 
सम्बन्धी हैँ ।१ यह हेतु असिद्ध नहीं है । घटादिपर्याय रूप प्रतियोगी के अपरि- 


ज्ञान मे तदभावात्मक अकार का भी तत्वतः ज्ञान नहीं होता । भाष्यकार ने 
जेसे कहा है- 


जेय अनाईइएसु तओ न नज्जए, नज्जए यना एसुं 
कह तस्स ते न धम्मा ? घडस्स रूवाइ धम्मव्व ॥२ 


१. अनुमान प्रयोग इस प्रकार है--'घटादिपर्यायाः अकारस्य संबधिनः 
घटादिपर्यायानुपलब्धो अकारस्य अनरुपलं भात्‌ यथा घटस्य रूपादयः” 


-- विशेषावश्यक भाष्य पर २२५ गाथा ४८५ । 
२. स॑स्कृतम्‌--येष्‌, अज्ञातेष्‌ यो न ज्ञायते, ज्ञायते च ज्ञातेषु । 
कथं तस्यतेन धर्माः घटस्य रपादिधर्मां इव ।' 
--विशेषावश्यक भाष्य प° २२५ गाथा ४८५। 








[ द्वितीय अध्याय :: ६७ 


जिसके नहीं जानने पर जिसका ज्ञान नहीं होता, तथा जिसके ज्ञात होने 
पर ही जो ज्ञातहोतादहै, वे घट के रूपादिधमं के समान उसके धमं ही होते 
है । इसलिये घटादिपर्याय भी अकार के संबंधी हैँ । अतः स्व ओर पर पर्यय 
की अपेक्षा से अकार सवंप्रव्य के पर्याय के परिणामवालादहै।१ इप्त प्रकार 
आकारादि वणं भी सब प्रत्येक द्रव्य के पर्यायथि-परिणाम वाले समज्ञने चाहिये । 
इस प्रकार घटादिक भी प्रत्येक मे सब वस्तु समूह्‌ रूप परिभावित करना 
चाहिये । यह्‌ सिद्धान्त-विखद नहीं है । क्योकि आचारांग सूत्र ( ३।४५।१२२ 
पु० १७१ ) मे कहा गया है-- 


“जे एगं जाणइ, से सब्वं जाणई 
जे सव्वं जाणइ, से एगं जाणइ ॥*२ 


इसका मतलब है, जो व्यक्ति एक वस्तु को सव पर्यायो के साथ जानता है, 
वह नियम से सव वस्तुओं को जानता है । सव वस्तु के ज्ञान के विना विवक्षित 
एक वस्तु का स्वपरपर्याय-भेद से भिन्न रूपसे संपूणं रूप से ज्ञान करना अशक्य 
दै। जो सव को सर्वात्मना साक्षाद्‌ जानता है, वह्‌ एक को स्वपरपर्याय के भेद 
से भिन्न जानता है । इस प्रकार अकारादि-वणं-समुह केवल ज्ञान के समान सर्वं 
द्रव्य-पर्याय के परिमाण वाला है ।3 यह हम ऊपर बतला आये हैँ । 


ऊपर के विवेचन का सारः यह है कि रूप, रस, आक्रति आदि अपने गुण 
याने अपने मे रहने वले धर्मों कौ अपक्षासे प्रत्येक पदाथ 'सन्‌' कहा 
जाताहै। दूसरे के गुणोंसे कोई भी पदाथं सन्‌ नदीं कहा जा सकता । कोई 
व्यक्ति "पिता' कहा जाता है, वह अपने पू कौ अपेक्षासेही, नकि दुसरे के 
पत्र को अपेक्षा से । अर्थात्‌ उसका अपना पुत्र ही उसको पिता कहता है । दूसरे 
किसी का पुत्र नहीं । इसलिये अपने पुत्र की अपेक्षासे वह पिता है, तथा 
हुसरे के णच को अपेक्षा से वह पिता नहीं है, अर्थात्‌ “अपिता है, याने पितृत्व 
के अभाव वालादहै। इसी प्रकार अपने गुणोंसे, अपने धर्मो से ओौर अपने 





१. विश्ञेषावश्यक माष्य प्र° २२६ गाथा ४८६ में उदृत। 
२. तुलना कीजिये--एगं जाणं स्वं जाणइ, सव्वं च जाणमेगं ति इय 
सव्वभजाणंतो नागारं सन्बहा सुण । 
--विज्ञोषावश्यक भाष्य गाथा ४८४ प° २२५ 
३. नंदौ-पुत्र मलयगिरि टीका प° १६८ से २०१ तक । 
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स्वरूप से जो पदाथं सन्‌ दै, वही पदाथ अन्य में रहने वाले गुणों से, अन्य के धर्मों 
से ओर अन्य के स्वरूप से "सन्‌" कंसे हो सकता है ? जव वह्‌ उनकी अपेक्षा से 
“सन्‌' नहीं हो सकता, तो यह स्वयं सिद्ध है कि वह पदार्थं उनकी अपेक्षा से 
"असन्‌" है । 


इस प्रकार विभिन्न अपेक्षाओं से सन्‌ पदार्थं को असन्‌ कटने मे विचारशील 
विद्धान्‌ लोग कोई भी वाधा नहीं देखते । सन्‌ भी पदार्थं में सतव का जो निषध 
तिया जाता है, वह उपर्युक्त रीति से अपने मे अविद्यमान विशेष धर्मं की सत्ता 
कौ अपेक्षा से ही । जिसमें लेखन-रक्ति ओौर वक्तृत्व-शक्ति नहीं है, वह कहता है -- 
“मे लेखक नहीं हूं, मै वक्ता नहीं हं ।' इस प्रकार के शब्द प्रयोगो में (र्महु मै 
लेखक नहीं हूं) ^" के साथ हं" जौर "नहीं हं" दोनों शब्दों का प्रयोग जो किया 
जाताहै, वहटठीकहीदहै। क्योकि प्रत्येक व्यक्ति जान सकता है कि यद्यपिर्मैँ 
स्वयं सद्‌ हुं, तो भीमेरेमं लेषन-णक्ति या वक्तृत्व शक्ति नहीं है, अतः उस 
णक्ति की. अपेक्नासे नं नदीं हुं" । इस प्रकार अनुसंधान से सव जगह एक ही 
व्यक्ति में सत्त्व ओर असत्त्व की स्थिति ठीक तरट्‌ समजली जा सकती है । 


अनेकान्त दशेन में वस्तु को सामान्य-विेषात्मक माना है । वस्तु एकान्त- 
खूप से न सामान्य-रूप है ओर न केवल विशेष-रूप, अपितु उभयरूप है । 
सामान्य अनुवृत्ति का प्रयोजक है ओर्‌ विशेष व्यावृत्ति का प्रयोजक है । जन 
दशन मे इन्टीं को द्रव्य ओर पर्याय कृते है । द्रव्य सामान्यका बोधक है ओर 
पर्याय शब्द विशेष का वोघक है । एकाकार प्रतीति अनुवृत्ति है । सजातीय तथा 
विजातीय पदार्थो से सर्वथा अलग होने को व्यावृत्ति कहते हैँ । जैसे वहत से 
घड़ं मे घट चट इस अनुवृत्ति प्रत्यय से घट सामान्य रूप है, तथा यह घट 
अन्य वट या पटादि से भिन्न है--इस प्रतीतिसे घटं विशेषात्मक भी है। इस 
प्रकार प्रत्येक वस्तु सामान्य ओर विशेष-उभयात्मक दै। सामान्य ओर विशेष 
वस्तु के धमं हैँ। धमं ओर धर्मीका कथंचिद्‌ अभेद है} घट उस प्रकार की 
विशिष्ट आकृति से यक्त ज्ञान का विषयं होता हओ, दूसरे भी उसी प्रकार की 
आकृति वाले पदार्थो को घट रूप से ओर ये चड़ है इस प्रकार बतलाता हा 
सामान्य नाम को प्राप्त करता है । वही अन्य सजातीय ओौर्‌ विजातीय पदार्थो 
से अपने को अलग करता हभ विशेष नाम को प्राप्त करता है । इस तरह एक 
टी वस्तु सामान्य ओौर विशेष शब्द से कटी जाती है । ऊपर कहा गया है कि 
रव्य रूप को सामान्य ओौर पर्याय रूपको विशेष कहा जाता है । अथं-क्रिया 
भी उभयात्मक वस्तु मानने से ही संभव है । आचार्यं हेमचन्द्र ने कहा है-- 


[ हितीय अध्याय :: ६& 


(बो त्त राकार-परिहार-स्वीक्ार-स्थिति-लक्षण-परिणामेन अस्य अथंक्तियोप- 
पत्तिः 1१ 


पूवं के आकार को छोडना ओर उत्तर के आकार को स्वीकार करना-इस 
स्वरूप वाले परिणाम से वस्तु मे अथं क्रिया हो सकती है । वस्तु केवल द्रव्य 
रूप नहीं है ओर न केवल पर्याय-रूप । आचायं हेमचन्द्र ओर अन्य प्चात्कालिक 
आचार्यो के मत से वस्तु उभयल्प भी नहीं है । केवल द्रव्य रूपमे अथंक्रिया 
नहीं हो सकती, वसे ही केवल पर्याय रूपमे भी अर्थक्रिया का संभव नहीं है । 
तो दोनो के सम्मिलित रूपमे भौ अथक्रिया न हो सकेगी । क्योकि कहा है-- 


"प्रत्यकं यो मवेहोषः, दयोभवि कथं न सः 


प्रत्येक मे जो दोष होता है, वह दोनों मे भी रहता ही है । इसलिए स्थित्यु- 
त्पादव्प्रयात्मक शवल अन्य जाति रूप वस्तु हे ।२ 


यहां यह जान लेना आवश्यक है कि विशेष भीदो प्रकार कारदै-गण 
ओर पर्याय । वस्तु के सहभावी धमं को गुण कहते है, जैसे आत्मा में ज्ञान । 
वस्तु मेँ क्रमभावी धर्म को पर्याय कहते है, जैसे आत्मा में सुख, दुःख भादि ।३ 


इस प्रकार हम देखते हँ कि प्रधान आगमो मे अनेकान्त के विकास के बीज 
विद्यमान हैँ । लेकिन वे संक्षेप रूपमेंदहैँ। अगे जाकर समय समय पर जंसी 
जती अनुपपत्तिये आर्त गई, वसे वैसे निरूपण मे उसका विकास होता गयां 
ओर उसकी शली परिष्कृत होती गईं । उसकी अंत्तिम स्थिति यशोविजय जी 
हारा नन्यन्धाय कौ परिष्कृत शेली है । अब हम विशेष संदभं के लिए गृहीत 
आचार्यों की दृष्टिसे अनेकांतकाक्यारूप है--यह्‌ विचार करते है। 


आचाय छन्दङुन्द की दुष्टि से अनेकान्त का स्वरूप 
आचायं कुन्द करन्द के सुभ्रसिद्ध ग्रन्थ समयसार में अनेकान्त का अवलोकन 


करने के पहले निश्चय एवं व्यवहार नय को आचायं कौदुष्टिसे देले । 


१. प्रमाण मीमांसा १।१।३४ पऽ ४५। 
२. वही, प्‌० ४५,४६ । 
३. प्रमागनयतत्वालोक अध्याय ५ सूत्र ५ से ८ तक । 


७० :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


निश्चय को आचाय शुद्ध नय ओर व्यवहार को. अशुद्धनय कहते हैँ । नय याने 
दृष्टि । अतः शुद्धदृष्टि ओर अशुद्धदष्टि यह अथं हुआ । व्यवहार नय मं वस्तु 
कौ तात्िकता के साथ व्यावहारिक दृष्टि काभी पुट रहता दहै।१ जो वस्तुकी 
ताप्विकता से सम्बन्ध नहीं रखता । इसलिए उसे आचायं ने अणुद्धनय कटा । 


समयसारमें अत्मा काषशुद्ध नय की दृष्टिसे ही विचार है । इसमे अनेकान्त 
का अन्वेषण करना है । आचायं समयः का परिचय कराते हुए उसके दो भेद 
बतलाते हैँ -स्व-समय एवं पर-समय । देखिये-- 


जीवो चरित्तदंसण णाणद्विउ तं हि ससमयं जाण 
पुग्गलकम्म-पदेस-हियं च तं जाण परसमयं ।२ 


यहां पर समय शब्द विचारणीय है । सम्‌ उपसगे है, जिसका अथं है एक 
साथ । तथा अय गतौ अथवा इण्‌ ष्गतौ इन धातुओं से "नन्दिग्रहि"५ इत्यादि 
सूत्र से पचादिगणमें पर्ति होने से अच्‌ प्रत्यय से समयः" शब्द सिद्ध होता 
है 1 इन धातु का अथं है गमन ओर ज्ञान । अतः एक साथ ज्ञान व परिणमन- ये 
दोनों क्रियाये जिनमें हौ, वह्‌ समयः है । समय का अर्थं यहां है आत्मा।यह्‌ 
आत्मा एक ही समय में परिणमन भी करता है ओर जानता भी है । इसलिए 
उसको समय कहते हैँ । आत्मा में परिणमन का अर्थं है- आत्मा का उल्मादव्यय- 


१. “लोकिक-सम उपचार-प्रायो विस्तृतार्थो व्यवहारः 
तत्वार्थसूत्र माष्य १।३५ पू० ३५ । 
२९. समयसार गाथा २ । संस्कृत छाया- 
“जीवः चरित्रदशनन्नानस्थितः, तं हि स्वसमयं जानीहि 
पुदगलकमंप्रदेशस्थितं च तं जानीहि परसमयम्‌ ।' 


३० भ्वादिगण ५०८ धातु संख्या, सिद्धान्तकौमुदी प° २७८ (चौखंभा 
वि० १६८६) । 


४. अदादिगण ११२० घातु संख्या, सिद्धान्तकौमुदी पृऽ ३०६ । 


५" छृदन्तत्रकरण सू० नं० २८६६ ( ३।१।१३४ ) सिदान्तकोमुदी 
प्‌,.० ३९४॥ 





[ द्वितीय अध्याय :: ७१ 


ध्रीव्य से युक्त होना ।१ सभी पदाथं उत्पाद-व्यय-ध्रौव्यात्मक माने गये हैँ ९ समय 
शब्द से आत्मा मे परिणमन अथं की अभिव्यक्ति होती है। अतः इस गाथ। में 
आत्मा को उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य रूप परिणमन से युक्त बतलाया है । यह्‌ 
अनेकान्त का द्योतक है । आत्मा को अपेक्षा भेद से स्व गौर पर दोनों बतलाये 
हैँ । यह भी अनेकान्त दृष्टि है । प्रवचन-सारः में जचायं ने स्पष्ट ही आत्मा में 
त्रयात्मकता बतलाई है-- 


एयत्तणिच्छयगओ समओ सन्वत्थ सुन्वरो लोए 
बंघ कहा एयत्ते तेण विसंवादिणी होई ।४ 


एकत्व का निश्चय करिया गया आत्मा लोक में सव जगह सुन्दर है । इस- 
लिए एकत्व में वंध की कथा विरोध को उत्पन्न करने वाली हू । अत्मा ओर 
बध--दो वस्तुहोने से द्वैत हुञा, अतः एकत्व मे दैत कौ कथा विरोधजनक 
है । इसका परिहार दृष्टि या नयभेद से किया ह । 


ववहारेणु वदिस्सइ णाणिस्स चरित्तदंसणं णाणं 
णचिणाणं. ण चरित्तंण देसणे जाणगो सुद्धो' ॥५ 


यद्यपि आत्मा ज्ञान, चारित्र ओर दशन स्वरूपरहै, ज्ञान, दशंन ओर 
चारित्र आत्मा के धमं हैँ । स्वभावतः धमं भौर धर्मी काअभेददहै। तथापि 
अज्ञानी शिष्यजनों को समञ्ञाने के लिए व्यवहार नय से दोनों में भेद बतलाकर 
व्यवहार मात्र से ज्ञान स्वरूप आत्माका दशेनदहै, ज्ञान है, चारित्र है-एेसा 


१. भ्रवचनसार गाथा १७। 
मंगविहीणो य भवो संभवपरिवज्जिदो विणासो हि । 
विज्जदि तस्सेव पुणो ठिदिसंभवणाससमवायो ॥ 


२. भ्रवचनसार गाथा १८। 
उप्पादो य विणासो विज्जदि सव्वस्स अट्ठजादस्य । 
पज्जाएण इ केणवि अट्ठो खल्‌ होदि सन्मूदो ॥ 


३, अपर की १७ व १८ गाथा देखिये। 
४. समयसार गाया ३। 
५ समयसार गाया ७। 
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कहा जातादहै। यहांमी दोनयके आश्रय से अनेकान्त की अभिव्यक्ति की 
गई है। 


अव प्ररन यह होता है कि एक परमाथं ही केवल कहना चाहिये, व्यवहार 
की क्या आवश्यकता है ? इस पर आचाय कहते है-- 


जह्‌ णवि सवकमणञ्जो अणज्जमासं विणाउगाहेउं 
तह ववहारेण विणा परमत्थुवएसणमसक्कं ।१ 


जिस प्रकार अनाय व्यक्ति अनायं भाषा के विना समन्लाया नहीं जा सकता, 
उसी तरह व्यवहार के विना परमाथं का उपदेश अशक्य है । अतः परमां 
का उपदेश देने के लिए व्यवहारनय काआश्चय आवद्यक है इस बारेमे अगे 
आचायं स्पष्ट रूप से कहते ै-- 


ववहारोऽमूयत्यो भूयत्थो देसिदो दु सुद्धणञ 
मूयत्थमत्सिदो खलु सम्प्राइट्ढी हवश् जीवो ।२ 


व्यवहारनय अश्रूताथं याने असत्य हं । णुद्धनय याने निश्चयनय भूतार्थ-- 
सत्य हं । भूताथेनय का ही आश्रय लेकर जीव सम्यग्दृष्टि होता है । 


जो श्रुत से केवल शुद्ध आत्मा को जानता है, वह्‌ श्रुतकेवली है । यह्‌ 
कथन परमाथं है । तथा “जो सरवेश्रुतज्ञान को जानते ह, वे श्रुतकेवली है--यद 
व्यवहार दहै ।३ 


१. समयसार गाथा ८। 
२. समयसार गाथा ११। 


१. समयसार गाथा ६-१०। 
जो हि सुएणहिगच्छद अप्ाणमिणं तु केवलं सुढम्‌ 
तं सुयकेवलि भिसिणो ` भणति सोपप्पई वयरा ।1६॥ 
जो सुयजाणं स्वं जाणई सुयकेवलि तमाहनिणा 
णाणं अप्पा सब्धं जम्हा सुयकेवली तम्हा ।१०॥ 


[रो 
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व्यवहार नय अविद्यमान असत्य अभ्रूत अथं को प्रकट करता है, शुद्धनय 
विद्यमान, सत्य एवं भूत अथं को बतलाता है । 


जो नय॒ आत्मा को अवद्ध, अस्पृष्ट, अन्यत्व रहित, नियत, विशेष रहित, 
अन्यके संयोग से रहित देखता है, वह्‌ शुद्ध नय है ।२ 


जव तक जीव संसारम है, उसकी आत्मा कमं से अशुद्ध है, तब तक 
व्यवहार नय से आत्मा को देखकर उन कर्मोसे मुक्ति पाने का उपाय जीव 
को करना पड़ता है । इस प्रकार आत्मा को विभिन्न दुष्टिकोणों से निरीक्षण 
करने से अनेकान्त की अभिव्यक्ति होती है । समयसार के महान्‌ टीकाकारः, 
आचायं अमृतसुरि (समय १००० वि०) लिखते हँ :-- 


"एष ज्ञान-घनो नित्यमाह्मा सिद्धिमभीप्षुभिः 
साध्य-साधकमावेन द्विधेकः समुपास्यताम्‌ ।*३ 


यह्‌ आत्मा निविडज्ञानवाला, नित्य ओर एक है । फिर भी कर्मो से मुक्ति 
पाने की इच्छा वाले व्यक्ति साध्यसाधक-भाव-रूप द्रंत से उसकी उपासना करे । 
साध्य भी आत्मा है, साधक भी आत्मा है। यह द्वैत संसार की दृष्टिसे है। 
वास्तव में तो आत्मा एक, शुद्ध तथा श्चान रूप है । 


व्यवहार नय से जीव ओर शरीर एक है-एेसा कहते है, परन्तु निष्चय- 


नय से जीव ओर शरीर कभी भी एक नहीं है ।४ आत्मा से भिन्न इस पुद्गल 


१. बही गाथा ११। 
ववहारो भूयत्थो भूयत्थो देसिदो दुसुडणओ 
मुयत्थमस्सिदो खलु सम्माइदी हवइ जीवो ॥११॥ 
२. वही, गाथा १४। 
जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुद्‌ठं अणण्णयं णियदं 
अविसेस मसंजत्तं॑तं सुद्धणयं वियाणाहि ॥१४॥ 
३. वही, भात्मख्याति रीका पृ ४१। 
४. ववहारणयो मासदि जीवो देहोय हवदि खलु इव्को 
णड णिच्छयस्स जीवो देहोय कदापि इकटठो ॥ 


समयस्ार गाधा २७। 
फा०-~१० 
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मय शरीर की स्तुति करके मुनि मानता है कि उसने केवली भगवान की स्तुति 
व कंदनाकी दै )१ 


एक जगह आचार्यं कहते दै -मेरी आत्मा एक शुद्ध, दशंनज्ञानमय सदा 
अरूपी है । कुछ भी परमाणु माच्र भी पर द्रव्य मेरा नहीं है ।२ 


इसी प्रकार निश्चयनय से आत्मा का वंध, निजंरा ( कम॑क्षय ) ओर मोक्ष 
भी नहीं है ।३ गुणस्थान (आत्मा की विकास एवं उत्कान्ति की सीदे) आदि 
मी नहीं है 1 ये सव पुद्ल द्रव्य के परिणाम हैँ । व्यवाहर नयसे ये सव आत्मा 
के टै यह्‌ कहा जाता है-- 
“जण्णाणी कम्मफलं पयडिसहावटित्ओ दु वेदे 
णाणी पुण कम्मफलं जाणइ उदियं ण वेदे ।' 


१ इणमण्णं जौवादो देहं युमालमयं थुणित्त्‌ मणी 
मण्णदि ह संयदो वंदिदो मय केवलौ भयवं ॥ 
समयसार गाथा २८॥ 
२. अहमिक्को खलु सुद्धो दंसणणाण मइ सदारूपी 
णवि अत्थि मनक [किचिवि अण्णं परमाणुमित्तंपि ॥ 
समयसार गाथा ३८ । 
३. जीवे कम्मं बद्धं पुट्‌ठं चेदि चवहारणयमणिदं 
सुद्धणयस्य इ जीवे अबद्धपुटढं हृवद कम्मं ॥ 
वही गाथा १४१। 
कम्मं बद मवद्धं जीवे एवं तु जाणणयपक्खं 
पवलातिक्कंतो पुण भण्णदि जो सो समयसारो ॥ 
वही गाथा १४२ । 
वत्थु पडच्च ं पुण अज्भवाणं तु होई जीबाणं 
णय वत्थुदो बंधो भञ्जवसाणेण बंधोत्थि ॥ 
वही गाथा २६५। 
इकलिदशुहिदे जोवे करेमि बंधेमि तह विमोचेमि 
जा एसा मढम णिरत्यया साहु दे भिच्छा॥ 
वही गाथा २६६ 
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"ण सुयइ पयडिममब्वो सुटट्वि अञ्जाइऊण सस्थाणि 
गुडड्ुद्धपि पिवंता ण पण्णया णिव्विसा हृति ।1१ 


अज्ञानी व्यक्ति प्रकृति के स्वभावमें स्थित होकर कर्मफल का अनुभव 
करता है, परंतु ज्ञानी कमफल को जानता है, पर उनको उपभुक्तं नहीं 
करता है। 


अभव्य व्यक्ति अच्छे प्रकार से शास्त्रों को पढ़कर भी अपनी प्रकृति को नहीं 
छोडता । गुड़ ओौर दूध को पीने वाले सपं निविष नहीं होते । 


यहाँ आचायं ने संसार का कारण अज्ञान कहा, आत्मस्वरूप की प्राप्ति 
को ज्ञान बतलाया है । अन्ञानमूलक क्म रूप प्रकृति ही ।संसार का कारण है। 
आत्मज्ञानी व्यक्ति इसमे नहीं उलक्षता । 


समयसार में आचायं आगे जाकर आत्मस्वरूप की प्राप्ति याने मोक्ष का 
मागं वतलाते हुए ज्ञान की प्रतिष्ठा करतेरहैँ। ज्ञान आत्मा कास्वरूपहै। 
उस स्वरूप को नहीं प्राप्त करने से मनुष्य संसार में भटकता है । 


रागद्वेष, मोह, कर्मं, गुण स्थान व बंध जीव के नहीं हैँ । ये सव पुद्गल 
द्रव्य के परिणाम दहैँ। व्यवहारसेये जीव के कटै जाते हैँ । निश्चय नयसेये 
जीवके नहींहँः। यदिये भावजीव के मान लिये जायं तो जीव ओर 


१. समयसार गाथा ३१६-३१७ । 


२. जौवस्स नत्थि वण्णो णवि गंधो णवि रसो णविफासो 
णवि रूवं ण सरीरं णवि संवाणं ण सेहणाणं ॥५०॥ 
जीवस्स णत्थि रागो णवि दोसो णेव विज्जदे मोहो 
णो पच्चया ण कम्मं णो कम्मं चाविसे णतिथ।५१॥ 
जीवस्स णत्थि वग्गो ण वर्गणा णेव फडडया केई 
णो अज्कप्पद्‌ठाणा णेव च अणुभाय ठाणाणि ॥५२॥ 
जीवस्स णत्थि कई जोयद्बाणा णवबंघठाणाव 
णव य उदयदट्ढाणा ण मग्गणट्ढाण या के ।।५३॥ 
णो ठिदिबंधर्‌डाणा जीवस्स ण सेकिलेस ठाणावा 
णेव विसोहिद्ढाणा णे संजमलद्धिठाणा वा ॥५४।। 


७६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन ] 


अजीव में कोई भेद नहीं रहेगा ।१ 


जीव के परिणाम को निमित्त कारण वनाकर पुद्गल कर्मरूप में परिणत होते 
है, मौर पुद्गल कमं को निमित्त करके जीव भी परिणमित होते हैँ ।२ आचार्यं 
ने जीवको भी परिणामी तत्त्व मानादहैँ।३ अतः आचायंने एसा मानकर 
अनेकान्त की अभिव्यक्ति की ह । आत्मा का लक्षण आचाय ने उपयोग को माना 
है।४जीवनघटकोकरतादै, नपटको ओौरन किन्हीं द्रव्यो को1 योग 
(आत्मविकल्प, आत्मप्रदेशों का परिस्पन्दन) ओर उपयोग उत्पादक हैँ जर जीव 
इन दोनों का कर्ता है । यह्‌ आत्मा का कतु त्वभाव व्यवहार-नय से है, णुद्ध-नय 
से नहीं । जीवमें कमं के इन विकल्पों से जो दूर रहता है, वही समयसार को 


णेव जीवट्गणा ण गुणद्ढाणा य भल्थि जीवस्स 

जेण दुएदे सव्वे पुम्गल-दन्वस्स परिणामा ॥५५॥ 

चवहारेण द एदे जीवस्स हवति बण्णमादीया 

गुणठाणेता मावा णदु केई्‌ णिच्छयणयस्स ॥५६॥ 
-समयसार ४०-४६ । 


जीवो चेव हि एदे स्वे भावात्ति मण्णसे जदि हि । 
जीवस्साजीवस्स य णत्थि विसेसो द्‌ दे कोई॥ 
~ समयसार ६२। 


एएण कारणेण दु कत्ता आदा सएण भावेण 
पुग्गल-कमस्म-कयाणं ण दु कत्ता सव्वभावाणं ॥ 
-समयसार ८२ 


मंगे विहीणो य भवो संमव-परिवज्जिदो विणासो हि 

चिज्जदि तस्सेव पृणो ठिदिषंमवणास-समवायो ॥ 

उप्पादो य विणासो विज्जदि सब्वस्स अद्‌ठजादस्त । 

पज्जाएण इ केणवि अद्ठो खलु होदि सब्भूदो ॥ 
--भरवचनसार गाथा १७, १८ । 


एए य उवओगो तिविहो सुद्धो णिरंजणो मावो 
जं सो करेदि भावं उवभओगो तस्स सो कत्ता॥। 
-समयसार गाथा ६० उपयोगोलक्षण म्‌, तत्वाथंसूत्र २।८ । 


छः ~^ 
^ 
। 
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जानता है।१ जो समग्र नयके पक्षों से तथा समस्त विकल्पों के व्यापारसे 
रहित है, वह्‌ समयसार है ।२ 


ख मीनता 


आचार्यं कुन्दकुल्द ने समयसार के द्वितीय 3 श्लोक मे “जीव की परिभाषा 
करते हुए एक ही जीव को स्वसमय' भौर (रसमयः रूप से याने स्व ओर 
पर-इन दो रूपों में विभक्त किया है । एक वस्तु स्व ओर पर कंसे हो सकती 
है?स्वदहैतो पर नहीं, पर है तोस्व नहीं! इस तरह एक ही जीव में स्व-पर-रूपः 
विरोधी भावों को अभिव्यक्त कर अनेकान्त को बतलाया गया है । यह आचार्यं 
ने जीव में अद्रेतत्व के रहते हए भी दैतत्व की स्थिति बतलाई है। अगे 
तीसरी" गाथा में एकत्व के निश्चय को अर्थात्‌ अद्रैत को सुन्दर बताकर याने 
अर्हत मेही जौवकौ शोभितता मानीदहै, तोफिरजीवकी वंध की कथां 
विरोघ उत्पन्न होताहै। इस विरोध कोदरूरकरनेके लिये उन्होने सातवीं ५ 
गाथा में मागदशेन किया है । यहाँ निश्चय ओौर व्यवहार नय का अवलंबन कर 
विरोध का परिहार किया । निश्चयनय से जीव ज्ञानदर्णन-चारित्र-रूप एवं एक 
याने अद्रैतहै। व्यवहारसे जीवका ज्ञान, दर्शन एवं चारित्र है। एेसादैत 


१. कम्मं बदढमबद्धं जीवे एवं तु जाण णयपक्खं 
पक्लातिक्कतो परण भण्णदिजो सो समयसारो । 
--समयसार गाथा १४२ ! 
२. सम्मंहंसणणाणं एदे लहदित्ति णवरि ववदेसं 
सब्बणयपङ्खरहिदो मणिदो जो सो समयसारो । 
-ससयसार गाथा १४४ ¦ 
३. जीवो चरित्तदंसण णाणटिठड तं हि ससमयं जाण 
पु्गल-कम्मपदेसटिव्यं च तं जाण परसमयं । 
वही गाथा २। 
४. एयत्तणि च्छयगभो समभ स्वत्थ सुंदरो लोए 
बंधकता एयत्ते तेण विसंबादिणी होई । 
--वहौी गाथा ३। 
५. बही पर १६, गाथा ७ इसी में पृष्ठ । 
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मानकर व्यवहार करिया जाता है । यह उसकी सांसारिक स्थिति दै । निश्चय 
नयकोही आचायं शुद्ध नय कहते हैँ । यह जीव की विशुद्ध अवस्था याने 
स्वस्वरूप को ही बतलाता है । व्यवहार नय आत्माकी वद्ध स्थिति को बत- 
लातादहै। 


आचाय ने नव तत्त्व वतलाये हँ । इनमें आध्यात्मिक दृष्टि से याने केवल 
जीव कौ स्थिति ही मुख्य है । जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आस्रव, संवर, निर्जरा 
ओर मोक्ष ये नव तत्त्व हैँ । इनमें स्वयं प्रकाणमान तत्व एक जीवही है। 
जीव का विकार हतु तत्तव अजीव है। अजीव के संवंध से जीव अपने स्वरूपसे 
अलग स्वरूप का होकर संसार में भटकता है । अर्थात्‌ संसार ्रमणकाकारण 
देत दै। अद्वैत मोक्षकाकारणहै। उसी में जीव अपने स्वरूप में लीन होता 
है। जीव ओौर अजीवके सं्वंधसे जो विकार संसार भ्रमण के लिये होतेह 
ओर उनके अलग होने से स्वस्वरूप प्राप्ति रूप मोक्ष होता है । ये तत्त्व जीव के 
विकार रूपरहै। 


एसा प्रतीत होता है कि आचाय कुन्दकुन्द के समय में दो नय माने गये-- 
शुद्ध याने निश्चयनय ओर अशुद्ध याने व्यवहारनय । आगे दसवीं शताब्दी में 
इन्दीं का विकास होकर द्रव्याथिक एवं पर्यायाधिक- ये दो नय माने गये ।२ 
ये दौ नय निश्चय एवं व्यवहार के विकसित रूप हैं। मालूम होता है 
कि जेन दशंन केये निश्चय एवं व्यवहारनय वेदान्त की पारमाधिक एवं 
व्यावहारिक दृष्टि या सत्ताहै। निश्चयनय की दृष्टि जीव की पारमाथिक 
स्थिति को ही देखने क! तरीका है । व्यावहारिक दृष्टि जीव की व्यावहारिक 
स्थिति याने अशुद्ध अविद्यासंपृक्त स्थिति को वतलाती है । अशुद्ध स्थिति, याने 
जीव की वास्तविक स्थिति नहीं है। इसी को अविद्यासंपृक्त स्थिति कह 
सकते हैँ । भाचायं ने शुद्ध नय को भूतार्थं कहा है । यही पारमाधिक दृष्टिहै। 
तथा व्यवहारनय को अभ्रुता्थं कहा है, वही व्यावहारिक कमं संपृक्त अविद्याजन्य 
स्थिति है । इस दृष्टि से जैन दशंन अद्रंत के निकट है । 


विकारं एवं विकारक--दोनों पुण्य तथा पाप हँ । आस्राव्य एवं आखावक 
दोनों आखव हैँ । संवायं एवं संवारक दोनों संवर है । निजंयं एवं निज रक दोनों 


१. समयस्तार प० ३२ से ३४ तक । 
२. समयसार टीका प° ३१। 
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निर्जरा है । वेध्य तथा वंधक दोनों वंध हैँ । मोच्य एवं मोचक दोनों मोक्ष हैँ । 
स्वयं एक ही पुण्य, पाप, आखव, संवर, निजंरा, बंध व मोक्ष कौ उपपत्ति नही 
बनती । दोनों तत्त्व जीव ओौर अजीव है । अतद्‌ ष्टि सेज्ञायक भाव जीवदहै, 
जीव का विकार हेतु अजीव है । केवल जीव विकार पुण्य, पाप, आसव, संवर, 
निर्जरा, बंध ओर मोक्ष है । केवल अजीव, विकार-हेतु पुण्य, पाप, आस्रव, संवर 
निर्जरा, वंध ओर मोक्ष हैँ । इन सव तत्त्वों में भुताथं नय से याने पारमाधिक 
द्ष्टिसे एक जीव की प्रद्योतित होता ह । इस प्रकारं यह एकत्व से द्योतित 
हुआ णुद्ध नय से अनुभूत होता है । जो अनुभ्रुति है, वह्‌ आत्म ख्याति दही है। 
आत्मख्याति तो सम्यम्दशेन है ।१ 


इस प्रकार एक वस्तु को दो दुष्टिसे देखना अनेकान्त है, जो आचायं 
कन्दकुन्द ने इस प्रकार अभिव्यक्त किया है । 


समयसार के अंत मे आचायं अमृतचन्द ते अत्मख्याति टीका मे ^स्याहा- 
दाधिक्रारः नामक एक अधिकार अलगसे लिखादहै।*: इस अ्रन्थ में आचायं 
वुन्दकुल्द ने ज्ञान को प्रधान करके आत्माकोज्ञान ख्पकहा है। टीकाकार 
अनेकान्त का दिग्दशंन कराते हए आत्मा मे भी अनेकान्त लागू करते हैँ । 


स्याद्वाद समस्त वस्तु के तत्त्व को सिद्ध करने वाला सवज्ञ का अस्खलित 
सिद्धान्त है । (सव अनेकान्त सूप इस बात को वह सिद्धान्त बतलाता है, 
क्योकि सभी वस्तु अनेकान्त स्वभाव वाली हँ । इस ग्रन्थ मे आत्म वस्तुको 
ज्ञानमात्र रूपसे बतलाये जाने पर भी उक्त सिद्धान्त को कोई क्षति नहीं 
प्ुंचती, वयोंकि ज्ञान स्वरूप आत्म वस्तु स्वयं अनेकान्त रूप है । 


स्याद्वाद में जो "तत्‌! है, वही “मतत्‌' ह । जो एक है वही अनेक है, जो सत्‌ 
है वही असत्‌ है, जो नित्य है वही अनित्य है, इस प्रकार एक वस्तु के वस्तुत्व 
के निष्पादक परस्पर विरुद्ध दो शक्ति याने दो धर्मों को कटुना अनेकान्त है । 


आत्म वस्तु के ज्ञान स्वरूप होने पर भी अन्दर प्रकाशमान ज्ञान-स्वरूप से 
उसमें तत्त्व है, बाहर प्रकट खूपं से दिखने वाले अंनत, ज्ञेयता को प्राप्त पररूपों 
से अतत्त्व है । ज्ञानख्पसे एक है, चिदंश रूप पर्यायों से अनेकदटै। स्वकी 

१. समयस्षार आत्मख्याति टीका प° २६, ३०। 

२. समयसार प° ५१२ से ५४० तक । 
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दृष्टि से सत्‌ है, पर द्रव्य रूप की दुष्टिसे असत्‌ है। अनादि ओर अनंत होने 
से नित्य है, प्रतिसमय होने वाले परिणामों से युक्त होने से अनित्य दहं । इस 
प्रकार आत्म वस्तु में तत्त्व-अतत्त्व, एकत्व-अनेकत्व, सत््व-असत्त्व ओौर 
नित्यत्व अनित्यत्व प्रकट रूपसे प्रतीत होता ही दहं । इस प्रकार ज्ञान-स्वरूप 
आत्मा में भी अनेकान्त लागू होता हं । 


आचाय ने पंचास्तिकाय में सप्तभंगी के बारे में स्पष्टतया लिखादै। 
चूकि द्रव्य के वारे में जिज्ञासा ७ प्रकार की होती है, अतः प्रन भी सात प्रकार 
के होति हँ । प्रदनोंके सात प्रकार होने के कारण उत्तर रूपकथन भी सात 
प्रकार का होता है । अतः द्रव्य इन उपर्युक्त कारणों से सात भंगवाला होता है । 
अतः अनेकान्त की कथन पद्धति को आचार्यं ने स्वीकृत किया है । इसमे विकास 
कौ कोई ग्‌जाइण नहीं है, अतः आज भी सप्तभंगी उसी रूप में प्रचलित है । 


© = 
आचाय समन्तभद्र की दृष्टि से अनेकान्त का स्वरूप 


आचायं के मत मर अनेकान्तवाद अन्य आचार्यो के समान स्वीकृत है । 
भाचायं नयवाद को स्वीकृत करते ह । वस्तु मे कथंचित्‌ सत्त्व ओर कथंचित्‌ 
असत्त्व इस श्रकार अपेक्षाभेद से दोनों धर्मो को मानते दै । वस्तु को अस्तित्व- 
रूप एवं नास्तित्व रूप उभय रूप मानते हँ ।३ इसमे उनका तकं यह ॒दै- 
“अस्तित्व नास्तित्व के विना नहीं रता, चूँकि वह्‌ विशेषण है" । इसी प्रकार 
नास्तित्वं अस्तित्व का अविनाभावि दै, क्योकि वह्‌ विशेषण है । इन्ोने वस्तु 
को सदसद्रूप” सामान्य विशेष रूप५ पृथक्रत्वापृथकूत्व रूप, अनन्त-धर्मात्मक० 


१. सिय अत्थि णत्थि उहयं अव्वत्तव्वं पुणो य तत्तिदयं 

दव्वं खु सत्तभंगं आदेसवसेण संमवदि । 

-पंचास्तिकाय गाधा १४। 

२, भअष्टसहस्तौ कारिका ७, ९, १ २, १३ 
३२. वही कारिका १७, १८, १६, २०, २१। 
४. आप्त मीमांसा १४ श्लो० । 
वही कारिका ३१ । युक्तयनुश्ासन श्लो० ६१ एलो० ७ । 
अष्टसहल्र कारिका २८ 
वही कारिका ३५, २२। 
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तथा उत्पाद व्यय-ध्रौव्यरूप१ माना है । स्याद्वाद का कथन इन्होंने इस प्रकार 
किया है-- 


“स्याद्वादः सर्वंथेकान्तत्यागात्‌ कव्‌ त्तचिद्िधिः 
सप्तमंग॒ नयपेक्षो हियादेय-विश्ञेषकः ।२ 


^कृथंचिदस्ति' एेसा कहने से सर्वथा एकान्त का त्याग होनेसे स्याद्ाद 
सिध होता है । यह स्या्टाद सप्तभंगी नय की अपेक्षा से वस्तु के हेयत्वं ओौर 
उपादेयत्व के भेद के लिए उपयोगी होता है । 


जीव आदि प्रत्येक पदाथ में स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल ओर स्वभावकौ 
दृष्टि से सत्व है, ओर परद्रव्य, परक्षेत्र, पर-काल ओौर पर-भावकीदृष्टिसे 
असत्त्व है । जसे वट, घट है, पट नहीं है'- इस प्रतीति में "घट घट है" अर्थात 
घट घटत्वावच्छेद से याने स्व-स्वरूप कौ अपेक्षा से सत्‌" है । तथा “पट नहीं 
दै" इस प्रतीति से यह मालूम होता है कि" घट मे पटत्व नहीं है याने पट- 
निरूपित भेद-रूपाभाव घट मेरे है। 


पुष्प वृक्षों में प्रसिद्ध है, आकाश में प्रसिद्ध नहीं*दहै। इस दुष्टिसे वृक्ष 
निष्ठाधिकरणतानिरूपित सत्त्व पूष्प में है, परन्तु आकाशनिष्ठाधिकरणता- 
निरूपित सत्त्व पुष्प में नहीं है । इसका मतलब यह हुआ कि पुष्प मे अपेक्षा 
भेद से सत्त्व ओर असत्त्व उभय है । यदि एकान्त दृष्टि से वस्तु मे सत्त्व ही 
माना तो विश्व को समस्त वस्तुओं कौ दृष्टि से उसमें सत्त्व रहने के कारण एक 
वस्तु विश्वरूप बन जायगी । यदि वस्तु को केवल असत्‌ ही मानातोवस्तुका 


बही कारिका ५८, ५६ । 
२. वही, १० ३५९ कारिका १०४। 
विधिनिषेधश्च कथंचिदिष्टौ विवक्षया मुख्यगुणव्यवस्था, 
इति प्रणीतिः सुभतेस्तवेयं मतिप्रवेकः स्तुबतोऽस्तु नाथ ॥ 
स्वयं म॒स्तोत्र श्लो° २५। 
४. सतः कथंचित्तदसत्वशक्तिः खे नास्ति पुष्पं तरुषु प्रसिद्धम्‌, 
सरव-स्वमावच्युतसप्माणं स्ववाग्विरुधं तव दृष्टितोऽन्यत्‌ ॥ 
-स्वयंमस्तोत्र, श्लो° २३। 
फा०-- ११ 
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कोई भीषखूपन रहेगा । इस प्रकार सवंथा शून्य मानने से कोई भी ततत्वन 
रहेगा । इसलिए यह मानना उचित है कि तत्त्व भाव रूप एवं अभाव-रूप 
दोनों है ।१ 


तत्व एक एवं अनेक कूप टहै। ततत्वका स्वरूप भेदाभेद रूप उभयहै। 
यदिदोनोंमे एकको ही मान्यतादी जाय तौ इसका अथं यह्‌ होगा किएक 
सत्य है ओर दूसरा उपचरित, कल्पित या आरोपित होगा । परन्तु तात्त्विक 
दष्टिसे यह्‌ उचित नहीं है, क्योंकि उपचार मिथ्या होता है। क्योकि किसी 
भी एक पक्ष के नहीं रहने से अवशिष्ट पक्ष का भीलोप हो जायगा । क्पोकि 
उभय स्वरूप से साथ हौ वहां उनकी स्थिति है। अवशिष्टका लोप होने पर 
दोनों स्वभाव के लोभ होने से वस्तु स्वभाव रहित याने शून्य हो जायगी ।२ 


बौद्ध-दशंन की यह मान्यता है कि तत्त्व पर्यायमाव्रही है । तत्त्व को द्रव्य 
कट्ना, या वही कहना, जो पटले था, यह केवल अनादि अविचा के कारण 
कल्पना है । इसलिये भेदज्ञान व अनेकता का ज्ञान ठीक नहीं है। 


साव्य-दर्शन कौ यह्‌ मान्यता है कि जीवादि द्रव्य ही वास्तविक है, उसमें 
सुख दुःख आदि कौ पर्याय वास्तविक नहीं है, उपाधिमाच्र ही है । 


वबौद्ध-दणशन एकत्व को उपचार मानता है ओर सांष्य-दर्शंन अनेकत्व को 
उपचार मानता है । अने कान्त-दशंन का यर्हां पर यह कहना है किदोनोंदही 
पक्ष एकात होने से परस्पर विरोधी हैँ । उपचार वहीं होता है, जर्हा मुख्य न होते 
हए किसी प्रयोजन से मुख्य की कल्पना की जावे ।३ जंसे पराक्रमी एवं साहसी 


वालक को यह्‌ कहना कि यह्‌ सिह है ।' बालक में सिहत्व नहीं है, किन्तु किसी 


१. वही ऊपर का श्लोक २३ । भाप्तमीमांसा कारिका ६, १२, १७। 


२. भअनेकमेकं च तदेव ततत्वं मेदान्वयज्ञानमिवं हि सत्यम्‌, 
मृषोपचारोऽन्यतरस्य लोपे तच्छेषलोपोऽपि ततोनुपाख्यम्‌ । 
-- वही, श्लो° २२। 
३. घुखगा्थेवाधे तद्योगे ढितोऽथप्रयोजनात्‌, 
अन्योऽर्थो लक्ष्यते यत्‌ सालक्षणाऽऽरोपिता किया 
---काव्य-प्रकाश २।६ । 
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गुण की सदुंणता करने के लिये सिह की उपमाः दी है। यह उपचार बालक में 
वेमतलव नहीं है । वह इस प्रयोजन से है कि उसमें सिह के समान साहस एवं 
पराक्रम है । उपचार एकदम मिथ्या नहीं हो सकता। यदि बौद्धदशंनमें 
एकत्व एवं सांख्य दशेन में अनेकत्व कोई वस्तु ही नहीं है, तब उपचार से वैसा 
कहना भी उचित नहीं है । 


प्रत्येक द्रव्य पययों को रखता है, पययिं बिना द्रव्य के नहीं होतीं । तव 
यह बात स्वतः सिद्ध है कि द्रव्य अनेक पर्यायों को रखने से अनेक रूप है ।१ 
हम यदि द्रव्य को मानं ओर पर्याय कोन माने, अथवा पर्याय को माने ओर 
दरव्यकोन मनेतोदोनों हीन रहंगे। हम सुवणेके ककण पर्याय कोतो 
माने, परन्तु कटं कि वह सुवणं नहीं है, या कंकण को सुवणं मात्र ही कह, 
ओर ककण के आकार रूप पर्यायकोन माने तो हमारा कहना व मानना बन 
ही नहीं सकता है । क्योकि जब वह सुवणं का बना ककण है, तव सुवर्ण पहले 
था, यही वह सुवणं है-एेसा होने से सुवणं द्रव्य सिद्धहो जाता है। पहले 
कूंडल था, अव ककण है-एेसा होने से एक ही सुवणं में कुंडल व कंकण रूप 
अनेकत्व सिद्ध होता है । इसलिये एक को न मानने से कोई भी नहीं ठहर 
सकता है । जब कोई तत्त्व ही न रहेगा, तव उसका कथन भी असम्भव 
होगा ।२ 

केवल द्रव्य ही वस्तु नहींदहै जौरन केवल पर्याय ही वस्तुहै। ये दोनों 
वस्तु के एक देश हैँ । किन्तु द्रभ्यपर्यायात्सक अन्यजाति-रूप वस्तु प्रमाण से सिद्ध 
है । केवल द्रव्य या केवल पर्याय वस्तु नहींदहै। तो दोनों का समुदाय वस्तु कंसे ` 
होगा ? अतः अवस्तुत्व का प्रसंग आवेगा । एेसा विचार उचित नहींहै। वे 
वस्तु के एक देण हैँ, अतः उन्हें वस्तु या अवस्तु रूप से नहीं कहा जा सकता । 
जिस प्रकार समुद्र का एक देश समुद्र भी नहीं ओर असमुद्र भी नहीं कटाजा 
सकता । पूरे समुद्र को ही समुद्र कहा जाता दहै। वसे ही द्रव्य पर्यायात्मक ही 
वस्तु है ।२ 


१. अनेकमेकं च तदेव तत्वं भेदान्वयत्तानमिदं हि सत्यम्‌, 
मृषोपचारोऽन्यतरस्य लोपे तच्छेषलोपोऽपि ततोनुपाख्यम्‌ । 
स्वयं मस्तोत्र श्लो° २२, आप्तमीमांसा श्लो० ७३। 
२. स्वयंमूस्तोत्र पृ० ७१,७२, कारिका २२ । आप्तमीमांसा का० ७३ । 
३. युवत्यनुशासन श्लोकं ४७, ४८, ४६ । आप्तमीमांसा का० ३१, 
रत्नाकरावतारिका प्र १२४। 
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वस्तु को एकान्तनित्य मानातो उसमे विकार या परिणाम नहींहो 
सकेंगे । विकार नहीं होने से कारक का व्यापार वरहा नहीं होगा । कारक का 
व्यापार नहीं होने से द्रव्य-गुणकमं लक्षण कार्यं प्रतिष्ठित नहीं होगा । अतः 
वस्तु को नित्यानित्य मानना उचित है ।¶ 


यहाँ यह देखने की बात है कि कारक व्यापारका योग व्यवहारनयमेंदही 
होता है। कारक का व्यापार शब्द के अधीन है । शब्द का व्यवहार व्यवहारनय 
मेही संभव है। इसलिये भाव का अनित्यत्व भी व्यवहारनयसे ही साध्य है। 
इसका अभिप्राय यह्‌ है कि पर्यायाथिकनय की प्रवृत्ति व्यवहारनय के अधीन है । 
इससे यह भी मतलब निकला कि द्रव्याथिक नयमे व्यवहार का प्रवेश संभव 
नहीं है । अतः अचायं कुन्दकुन्द ने ठीक कहा है करि द्रव्याथिक नय सत्य ओर 
शुद्ध है, व्यवह्‌ारनय अभूतार्थ है 


आचायं ने सप्तभंगौ नय को माना है । युक्त्यनुणासन मे इसका 
वणेन है ।२ 


आचाये सिद्धसेन की रब्टि से अनेकान्तक्ा स्वरूप 


आचायं सिद्धसेन के प्रसिद्ध ग्रन्थ सन्मतितक कौ टीकामें व्याख्या करते 
हए अंभयदेव सूरि ने अनेकान्त का स्वरूप बतलाया है-- “अनन्तधमध्यासित- 
वस्तुस्वरूपम्‌ र अनेकान्तः, तस्य वादः अनेकान्तवादः' अनन्त धर्मो से युक्त 
वस्तु के स्वरूप को अनेकान्त कहते दै, तथा उसके कथन को अनेकान्तवाद 
कहते दै । यहाँ अध्यासित शब्द से अध्यास, मिथ्या आरोप का भ्रम नहीं होना 
चाहिये । वस्तु में अनन्त स्वरूप कल्पित होते हृए भी सत्य है । घट में पट-भेद 


१. पुवत॒यनुशासन श्लोक ८ । आप्तमीमांसा श्लोक ३७ । स्वयंभूस्तोत्र 
२४, ४३। 


२. विधिनिषेधोऽनभिलाप्यता च न्निरेकश्चः त्रिद्धिश एक एव, 
त्रयो विकल्पास्तव सप्तघामी स्याच्छन्दनेयाः सकलेऽथंमेदे ॥ 
--युवत्यनुशासन श्लोक ४६ । 


अध्यासो नाम व्यवहारनयः । 
४. सन्मति तकं प० १६६। 
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या पटनिरूपित नास्तित्व को घट का धर्मं बतलाना यद्यपि कल्पित है, लेकिन 
वह सत्य है 1 वट मँ रहता है । उसके विना उसका स्वरूप ठीक तरह से जाना 


। नहीं जा सक्ता । 


आचाय सिद्धसेन ने भी वस्तु को सामान्य-विशेषात्मक माना है । सामान्य 
ओर विशेष का स्वरूप भी परस्पर अनुविद्ध है।१ घटादि वस्तु में संभावित 
होने वाले पर्यायो में अस्तित्व ओर नास्तित्व दोनों है ।* सामान्य ओर विशेष 
मे एकान्त भेद नहीं है ।३ 


वस्तु के स्वरूप कोदेखनेसे हमें उसमें दो धमे मिलते है--गुण ओर 
पर्याय--यहं ऊपर बतलाया है । वस्तु के व्यतिरेकी याने अन्यव्यावृत्ति हेतु 
धमं को विशेष या पर्याय कहते हैँ । तथा वस्तु के अन्वयी धर्मं को सामान्य 
या गण कहते हैँ ।* वेशेषिकं दर्शन मे जिनको सामान्य ओर विरोष कहा गया 
है,५ उन्हीं का नाम यहाँ जेन दशन में गुण ओर पर्याय है। वैशेषिक दर्शन में 
सामान्य को जाति शब्द से परिभाषित कियाहै। जन दनम उसीधर्मको 
गुण कहा गया है । 


यहाँ आचायं सिद्धसेन का मत यह है कि गुण ओौर पर्याय सामान्य वस्तु 
के परिभाषक पर्याय हैँ ।६ यदि पर्याय से गुण भिन्न होते तो द्रव्य ओर पर्याय 


१. सन्मति तके प° ६२७ तृतीय काण्ड गाथा १ 
सामण्णस्मि विसेसो वितसेसपक्वेय बयणविणिवेसो । 
दव्वबपरिणाम-मण्णं दाएड तथं च णियमेइ ॥ 

२. वही प्रृ° ६२७, तृतीय काण्ड गाया २। 
एगतणिन्विसेसं एयंतविसेसियं च वयमाणो । 
दव्वस्स पञ्जवे, पज्जवाहि-दवियं णियन्तेहि ॥ 

वही प° ६३०, तृतीय काण्ड, गाथा ५। 

४. पंचास्तिकाय जयसेनवृत्ति प° १४ अन्वधिनो गुणाः, व्यतिरेकिणः 

पर्यायाः । 

५. प्रशस्तपादभाष्य पृऽ २७६, २७७ (चौखंभा, १६६६) । 

६. सन्मतितकं पृ० ४०८ से ४१६ तक गाथा ८-१४॥। 
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कीदृष्टिसे जैसे दरव्याथिक भौर प्यायाधिक नय वतलाये है, वसे ही गुणाधिक 
नयरूपसे एक ओर नय का प्रकार बतलाना चाहिये ।१ आगमम वर्ण गंध 
आदि में भी पर्याय संज्ञा वतलाई दहै ।२ पर्याय ओर गण शन्द तुल्याथंक हैँ । 
अतः गण भौर पर्याय एक ह । अव प्रश्न यह्‌ उपस्थित होता है कि क्या आचार्य 
के मत में गुण अलग कोई वस्तु नहीं है? यह्‌ वात नहीं है । आगम मे ऊपर 
जैसा पर्याय द्वार से निरूपण है, वंसा गण दार से भी निरूपण दै ।३ अतः गुण 
ओर पर्याय दोनों हैँ । 


गुणों को पर्याय रूप माना तो उमा स्वाति के "गुणपर्यायवद्‌ द्व्यम्‌** इस 

सूत्र से विरोध अविगा, एेसी बात नहीं है । उक्त सूत्रम गुणका अर्थं है-- 
युगपद्‌भाविप्यय, ओर पर्यय का अथं है एक साथ उत्पन्न नहीं होने वाले 
पर्याय ।*५ अतः विरोध नहीं आता । लेकिन मतुप्‌ प्रत्यय उक्त सूत्रम किया 
हुआ है, अतः उससे विरोध की संभावना आती है, लेकिन वह भी नहीं है। 
मतुप्‌ प्रत्यय निम्न अर्थो में होता है- 

“मू भिनिन्दाध्रशंसासु नित्ययोगेऽतिशायने, 

संसर्गेऽस्ति विवक्षायां भवन्ति मतुबादयः६ ॥' 


उक्त सूत्र मेँ नित्ययोग मेँ मतुप्‌ प्रत्यय हभ है। द्रव्य ओर पर्याय का 


तादात्म्य सम्बन्ध है, क्योकरि प्याय द्रव्य से सदा अविभक्त रहते है । अन्यथा 
प्रमाण से बाध उपस्थित होगा०। क्योकि पर्याय सदा द्रव्य के साथ दही रहते 


१. तत्वाथं राजवातिक ५।३७ प ५०१। 

२. भगवतीसूत्र शतक १४ उ० ४ सु° ५१३॥। 

३. सन्मतितकं ¶० ६२५ गा० १३। 

४. तस्वाथं सुत्र अ० पाच सु० ३७। 

५. सन्मतितकं पृ० ६३६ गाथा १५ की अभयदेवसुरि टीका । यथा-- 
“न च गुणानां पर्यायत्वे वाचकमभुख्यसुत्रमू्‌- गणपर्यायवद्‌ द्रभ्यम्‌ 
(तत्त्वाथं सूत्र ५।३७) इति विरुध्यते, युगपदयुगपद्भाविपययि- 
विशेष-प्रतिपादनाथंत्वात्तस्य ।* 
सिद्धान्त-कौमुदी प° २२५ (चौखंभा मुलमात्रम्‌ १६८६ वि०) 1 

७. देखिये-- सन्मति तकं प° ६२३६ गाथा १५ अभयदेवीय टीका । 
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है । यथ्यपि गुण ओर्‌ पर्याय कथंचित्‌ अभित्नदै, फिर भी संज्ञा, संख्या, स्वरूप 
ओर अर्थक्रिया के भेद से उनमें कथंचित्‌ भेद भी है, अतः मतुप्‌ प्रत्यय की 
अनुपपत्ति नहीं है । दोनों के नाम भिन्न है, गुण कुछ होते हैँ ओर पर्याय अनन्त 
है, अतः दोनों में संख्यात भेद भी दहै । दोनों के स्वरूप भी भिन्नहैँ। गण 
युगपत्‌-काल भावि हैँ, ओर पर्याय अयुगपत्काल भावी हैँ । गुण द्रव्य के सहभावी 
धमं है, पर्याय द्रव्य के क्रम भावी धमं है, अतः स्वरूपसे भी दोनों में भिन्नता 
है । दोनों की अर्थक्रिया याने कायं भी भिन्नदहैँं। गुणक कायं अलग ह, पर्याय 
के अलग हैँ । अतः दोनों में कथंचिद्‌ भिन्नताभीटै। 


आचाय कन्दकुन्द ओर आचायं सिद्धसेन में इस विषय पर कुछ अन्तर-सा 
प्रतीत होता है । आचाय कुन्दकुन्द ॒ने गुण ओर पर्याय को अलग माना है ।१ 
आचारं सिद्धसेन ने गुण ओर पर्याय को सामान्य वस्तु के परिभापक बताया है । 


आचायं सिद्धसेन का तकं इस प्रकार है--भगवान्‌ महावीर ने केवल दो 
नयो का वणन किया है (१) द्रव्याथिक-नय ओर (२) पर्यायाथिकनय । वहां 
तीसरे गुणाथिक-नय का वर्णेन नहीं किया है । यदि पर्याय से गुण भिन्न होते तो 
तीसरे गुणाधिकनय का होना आवश्यक था। चूँकि महावीर ने अपने प्रधान 
शिभ्य गौतम को दो ही नय बताये हैँ । इससे सिद्ध होता है कि गुण ओर पयय 
एक ही वस्तुकेदोनाम हैँ । दोनो की परिभाषां इसी अर्थं को बतलाती है 


कुन्दुन्द के टीकाकार अमृतचन्द भी कहते ह्रौ हि नयौ भगवता 
प्रणीतौ, द्रव्याथिकः पययाधथिकश्च' २ । भगवान्‌ ने दो नय बताये है--द्रव्याथिक 
ओर पर्ययाथिकं । गुण सहभावी धमं हँ भौर पर्याय क्रमभावी धमं हैँ । अतः 
गुण द्रव्य के स्वरूप से (आंतरिक) सम्बन्ध रखता है । पर्याय बाहरी रचना है । 
यह्‌ बहुप्रकारीरूप का है। एक ही पर्याय विभिन्न पदार्थो में संभव हो सकता 
है । एक ही पदाथं विभिन्न समयो में विभिन्न पर्याथों का आश्रय हो सकता है। 
पर्याय पदाथ के स्वरूपम आवश्यक रूप से स्वाभाविक नहीं । पर्याय 
ओौर पदाथ में सम्बन्ध सिफं यह दै कि पदार्थं की पर्याय के बिना कल्पना नहीं 


१. प्रवचनसार-गाधा ८७ १० &६5। 
दनव्वाणि गुणा तेति पञ्जाया अद्‌ठसण्णया भणिघा । 
तेषु गृणपनज्जयाण अप्पा इन्वति उवदेसो ॥ 


२. पंचास्तिकाय पृ ११। 
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हो सकती । पयि पदाथं के स्वरूप ओौर गण पर आगन्तुक रूप से रहता है । 
पदां के बारेमे कुछ कहा जाय, तव तदाश्रय पर्याय भी कुछ कहे जाने की 
अपेक्षा रखत। है । इसलिए पर्यायाथिक नय की आवश्यकता है । 


द्रव्याथिक नय मे हमारा ध्यान उसके आगन्तुक पर्यायों पर नहीं जाता है, 
अपितु उसके स्थिर स्वरूप द्रव्य एवं गुणों पर जाता है । 


गण द्रव्य को छोड़कर अलग कहीं पर भी दिखाई नहीं देते । द्रव्य गुण के 
विना कभी दिखाई नहीं देत। । अतः एक दूसरे के विना उनका रहना असंभव 
है । गुण उसमें मजब्रुत जमे हृए है, तथा द्रव्य के सहभावी धमं हैँ । इस प्रकार 
गुण ओौर द्रव्य की स्थिति एक साथ रहने की है। अतः गुणाथिक-नय की अलग 
से आवश्यकता नहीं है । यदि न्याय-वशेषिक के समान द्रव्य की स्थिति-चाहे 
क्षण भरहीहो, गुण के विना होती तो गुणाधिक-नय कौ आवश्यकता होती । 
लेकिन जेन-दशंन में द्रव्य गृण के बिना रहता ही नदीं । अतः गुणाथिक-नय की 
जावश्यकता नहीं दै । 


इस विषय पर भद अकलंक देव का तत्त्वाथ-राजवात्तिक में स्पष्ट विवेचनं 
है । पूरवे-पक्षी का कहना है-- गुण यह नाम अन्य द्शनकारों का है। जैन-दर्णन 
मं तो द्रव्य भौर पर्याय दो ही तत्त्व हैँ । शास्त्र मे दो नय काही उपदेश है- 
इसलिए भी दो ही तत्त्व हैँ । द्रव्याधिक मौर पर्यायाध्रिक ये दोही मूल नय 
है । यदि गुण भी कोई तत्त्व होता तो तद्विषयक तृतीय भी मूल नय होना 
चाहिये । लेकिन वह है नहीं । अतः गृण अलग से कोई तत्त्व नही, लेकिन 
शास्त्रों मेंगुण काभी उपदेशदहै। जैसे कहा गया है--द्रव्याश्रया निर्गुणा 
गृणाः”२ । 


इस तरह यदि गुण है, तो फिर वही बात आ खड़ी होती है कि तृतीय 
मुल नय होना चाहिये 1 लेकिन यह दोष नहीं है। द्रव्यकी दो आत्मा स्वरूप 


१, तत्त्वाथे-राजवातिक १० ५०१ । 
२. तत्त्वार्थ-सुत्र ५।४० । 
गुण इति दव्व विधाणं दन्बवियारो य पञ्जयोभणिदो, 
तेहि अणूणं दव्वं अजुदवसिद्ध' हवदि णिच्चं । 
तत्वा्थे-राजवातिक प° ५०१ में उद्ृत। 
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हँ-सामान्य ओर विशेष । उसमें सामान्य का नाम उत्स, अन्वय, ओर गण 
है । विशेष का अथं दहै भेद या पर्याय । सामान्य विषयक नय द्रव्याथिक नय 
कहलाता है । विशेष विषयक नय पर्यायाथिक है । ये दोनों समुदित ओौर अयुत 
सिद्धरूप वाले द्रव्य कहलाते हैँ । इसलिए तीसरा नय होन। योग्य नहीं है । 


अथवा गुण ही पर्याय है, एसा निदेश है । अथवा उत्पाद, व्यय ओर ध्रौग्य 
पर्याय हैँ, इनसे भिन्न गुण नहीं है । अतः "गुणा एवं पर्यायाः इस प्रकार 
सामानाधिकरण्य में मतुप्‌ प्रत्यय होने पर गुणपर्यायवद्‌ ' - यह्‌ निर्देश ठीक है । 
गुण शब्द का यां प्रहण मतान्तरमें गणको पृथक्‌ तत्त्व मानाहै, इस मत 
की निवृत्ति के लिये किया गया है ।१ 


भटर अकलंकदेव ओौर सिद्धसेन एक विचार के है, दोनों का अभिग्राय यह्‌ 
है कि गुण ओौर पर्याय भिन्न नहीं हैँ । शास्त्रम गुण शन्दसे भी निरूपण 
है । इसका मतलव इतना ही मालुम पड़ता है कि कथंचिद्‌ गुण अलग होते 
हए भी द्रव्य स्वरूप हैँ । एलोक-वातिककार श्री विद्यानंद स्वामी भी आचाय 
सिद्धसेन के ही विचार वाले प्रतीत होते है । उन्होने द्रव्य लक्षण में गुण शब्द 
की सार्थकता रास्ता निकालकर बतलाई है ।२ क्रमभावी ओौर सहभावी स्वरूप 
की दृष्टि से कथंचिद्‌ भिन्न भी दै । द्रव्यस्वरूपता की दृष्टि से कथंचिद्‌ गुणो 
का पृथक्‌ अस्तित्व नहीं हे । द्रव्य के धमं दोनों ९, इस द्ष्टि से कथंचिद अभिन्न 
भी हँ । इस प्रकार कोई विरोध यहाँ पर नहीं है । ५ 


आचाये सिद्धसेन स्वामी समन्तभद्र के समान अनेकान्त की स्थापना करने 
वाले माने जाते हँ । जव बौद्ध दाशंनिकों के प्रबल तकंप्रहारोंसे दर्शन क्षेत्र 
मं वेचेनी हो रही थी, उप्त समय परचक्र से रक्षा करने के लिये अपना दुगे 
स्वतः संवृत करने के महतत्वपुणं कायं प्रारम्भ करने का महान्‌ काये इन दो 
आचार्यौ ने किया । इनके सामने सेद्धान्तिकं ओर आगमिक परिभाषाओं ओर 
षन्दोंको दशेनके रूपमेंबंठाने का महान्‌ काथं था, जिसको इन्होने बडी 
कुशलता के साथ संपन्न किया । 


१. राजवातिक में भट अकलंक देव पृ०५०१। श्लोकवा्तिक प्‌० ४३०, 
४४० । 
२. इलोकवातिक पृ० ४३८, ४४० । 


फा०-१२ 
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आचायं सिद्धसेन का अनेकान्त चिन्तन वहुतदही गंभीर टै । ऊपर लिखी 
प्रचलित मान्यताओं को उन्होने स्वीकार किया। करई नये तथ्य एवं कई नई 
मान्यतां इन्होने स्थापित कीं । 


इन्दोने अनेकान्त को व्यापक माना ओर सव तरह से उसको प्रयुक्त करके 
बतलाया । अनेकान्त मे भी अनेकान्त का प्रयोग इन्होंने किया । 


अनेकान्त सब जगह चरितां होता है--यह नियम माना जावे तो 
अनेकान्त में भी अनेकान्त है, एेसा कहा जायगा । ओर एेसा कहा तो अनेकान्त 
भी अनेकान्त है, इसका अथं एकान्त हुजा । इस प्रकार अनेकान्त का व्याघात 
हा । इस भय से यदि अनेकान्त म अनेकान्त नहीं मान। तो इसका अर्थं हा 
कि अनेकान्तवाद अव्यापक है इसका उत्तर आचाय सिद्धसेन ने इस प्रकार 
दिाहैं।१ 


जिस प्रकार अनेकान्त सव वस्तुओं मेँ तत्स्वभाव ओौर अतत्स्वभावसे 
ज्ञापित करता है, उसी प्रकार अनेकान्त भी तत्स्वभाव ओर अतत्स्वभाव से 
अनेकान्त ह । जिस प्रकार घट स्वरूपसे है ओर परल्प से नहीं है उसी प्रकार 
अनेकान्त भी स्वस्वभावसे है ओौर पर स्वभावसे नहीं है। इस प्रकार अनेकान्त 
अनेकान्तमें भी लागू होता है । 


यहां अभयदेव सूरि, जो सिद्धसेन के महान्‌ ग्रंथ सन्मति तकं के महान्‌ 
टीकाकार रहै, कहते दँ कि जैन दर्शन में नय की अपेक्षासे एकान्त है ओर प्रमाण 
को अपेक्ना से अनेकान्त है--इस प्रकार भंग करना चादधिये ।२ 


इस प्रकार अनेकान्त में अव्यापकता की शंका नहीं करना चाहिये । 
स्यात्‌" पद से सूचित किये गथे अनेकान्त को अपने अन्दर रखने वाला एकान्त 
भी हमारे यहां तत्व है । इसी प्रकार स्यात्कार से संसूचित एकान्त को भन्दर 
रखने वाला अनेकान्त भी अनेकान्त स्वभाव वाला मानना चाहिये ।३ 


अथवा स्वरूप से ही अनेकान्त एकान्त का प्रतिषेध करता है, इसलिये वह 
अनेकान्त स्वरूप है । कथंचित्‌ एकान्त है, कथंचित्‌ अनेकान्त है, इस प्रकार 


१. सन्मति तकं गाथा २७, पृ ६२८। 
२. सन्मति तकं गाथा २७, पृ० ६३६, तत्वाथं राजवातिक प° ३५ । 
३. सन्मति तकं पुण ६३६, गाया २७ । तवाथं राजवातिक पृ०३५। 











[ दितीय अध्याय :: &१ 


अनेकान्त मे अनेकान्त भी क्यों नहीं है ? अनेकान्त स्वयं अनेकान्त स्वरूप वाला 
नहीं होगा तो वह्‌ अनेकान्तात्मक वस्तुओं की व्यवस्था नहीं कर सकता । अतः 
उसमे अब्यापकत्व का दोष नहीं आता है ।१ 


सप्तभंगी नय॒ अनेकान्तमें भी व्याप्ति रखता है, जसे--स्यादेकान्त है । 
स्यादनेकान्त है, स्यात्‌ एकान्त आौर अनेकान्त उभय है । स्याद्‌ अवक्तव्य है । 
स्यादेकान्त ओर अवक्तव्य है । स्यादनेकान्त ओर अवक्तव्य है । स्यादेकान्त, 
अनेकान्त ओर अवक्तव्य है।२ यह्‌ क्रिस प्रकार है ? इसके उत्तर मं आचायंने 
कहा है कि प्रमाण ओर नयके अपणकेमेदसे अर्थात्‌ उपयुक्त दृष्टि के भेद से 
एेसा होता है । 


अनेकान्त मे भी प्रमाण ओर नय की दृष्टि से अनेकान्त ओर एकान्त रूप 
से अनेकमुखी कल्पनाएं हो सकती हँ । अनेकान्त ओर एकान्त दोनों ही सम्यक्‌ 
ओर मिथ्याकेभेदसेदोदोप्रकारकेहोतेदहँ। प्रमाण के द्वारा निरूपित वस्तु 
के एक देश को युक्ति के साय ग्रहण करने वाला सम्यगेकान्त है । एक धर्म का 
सवंथा अवधारण करके अन्य धर्मो का निराकरण करने वाला मिथ्या एकान्त 
है । इसी प्रकार अनेकान्त को लीजिये। एक वस्तुमे युक्ति ओर आगमसे 
अविरुढ अनेक विरोधी धर्मो को ग्रहण करने वाला सम्यगनेकान्त है, तथा वस्तु 
को तत्‌ अतत्‌ आदि स्वभाव से शून्य कहकर उसमें अनेक धर्मो की मिथ्या कल्पना 
करना अथं-शून्य वचन-विलास मिथ्या अनेकान्त है । सम्यगेकान्त नय कहटलाता है, 
तथा सम्यगनेकान्त प्रमाण । यदि अनेकान्त को अनेकान्त ही माना जाय भौर 
एकान्त का लोप किया जाथ तो सम्यगेकान्त के अभाव में णाखादि के अभावमें 
वृक्ष के अभाव की तरह तत्समुदाय रूप अनेकान्त का भी अभाव हो जायगा । 
यदि एकान्त ही माना जाय तो अविनाभावी इतर धर्मो कालोप होने पर प्रकृत 
शेषकाभी लोप होने से सवंलोप का प्रसंग प्राप्त होता ह ।३ 


अनेकान्त को व्यापक मानातो "जारहादहैः हरता है यहां पर भी 


१. सन्मतितकं प्‌० ६२३६ गाथा २७ । तत्वा्थं राजवातिक प° ३५। 
वही, पू ६३६ गाथा २७ । तत्वाथं राजवातिक प° ३५। 

२. बही, पू ३३९ गाथा २७ । राजवा्तिक अ० १ सू° ६-७ 
पु ३५॥ 


६२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मकं अध्ययन | 


अनेकान्त होगा । यदि एेसा मान लिया तो गमनाभाव ओर स्थित्यभावकी 
प्रसक्ति होगी । अर्थात्‌ "नहीं जा रहादहै' ओौर नहीं ठहरता है।' यह्‌ अथं 
आवेगा, जो प्रत्यक्ष विरुद्ध दै 14 


इस अनुपपत्ति का आचायं ने निराकरण इस प्रकार शिया है-- 


"गति क्रिया करने वाली वस्तु गतिमान्‌ है, परन्तु उसकी गति प्रतिनियत 
दिशाकीओरदहै, नकि सव दिशाओं कौ ओर । यदि प्रतिनियत दिशा की 
ओर ही उसकी गति न मानी जातो अभीप्सितदेण की प्राप्तिके समान 
उसकी गति अनभीप्सित देण की प्राप्ति करेगी । इससे प्रत्यक्ष मे अनुपलम्यमान 
एवं विरूढ दिशाओं की प्राप्ति एक साथ होने का प्रसंग आवेगा । अतः उसकीं 
गति प्रतिनियत देश या दिशा की गोर दही मानना चाहिये । इस प्रकार उससे 
भिन्नदेणया दिशा कीओर उसकी गति नहीं है। अतः उस अपक्षासे उसमें 
गतिमतत्व का अभावभी आतादहीटहै।*२ 


इस प्रकार से द्रव्य में तत्त्व एवं अतत्त्व (तद्‌ का अभाव) मनि जायं तो 
जीवद्रव्य, अजीवद्रन्य, ओर अजीद्रव्य, जीवद्रव्य हो सकेगा । लेकिन एसा होना 
्रत्यक्षवाधित है । इसका उत्तर आचायं सिद्धसेन इस प्रकार देते है-- 

जीवद्रव्य घटादि अजीवद्रव्य से व्यावृत्त है या अव्यावृत्त है? यदि प्रथम 
पक्ष लिया कि जीवद्रव्य अजीव द्रव्य, से व्यावृत्त है, तो जीव स्वस्वरूप की अपेक्षा 
से जीव द्रव्य है, तथा घटादि अजीव द्रव्य की अपेक्षा से तो वह्‌ जीवद्रव्य नहीं है, 
इस प्रकार उभयरूपता आने से अनेकान्त बरावर लागर होता है। यदि द्वितीय 
विकल्प लिया तो सब वस्तु सव स्वरूप होने की आपत्ति आवेगी । तथां प्रतिनियत 
रूपके अभाव होनेसे शणशुगके समान उनदोनोंकाभी अभाव दही सिद्ध 


होगा । अतः सव अनेकान्त स्वरूप है, यह मानना होगा, अन्यथा वस्तुका 
प्रतिनियत रूप सिद्ध नहीं हौ सकता ।३ 


१. सन्मति तकं पृण ६४० गाथा २६। 

२. वही पृ० ६४० गाथा २६। 

२. वही, गाथा ३१। 
कमो ण जीवदवियं जीवो विण होई कमदवियं ति 
तम्हा दोति मदवियं अण्णोण्ण विसेसिया होति । 








[ द्वितीय अध्याय :: ६३ 


आचार्यं सिद्धसेन ने एक वात ओर बताई है--उत्पाद, व्यय ओौर ध्रौव्य 
ये तीनों वस्तु के लक्षण हैँ । ये तीनों भिन्न कालमेंभी होते हँ ओर अभिन्न समय 
मे भी। घट की उत्पत्ति के समयमे ही उसका विनाश नहीं होता, यदि उसी 
समय उसका विनाश मान लिया जाय तो उसकी उत्पत्ति ही नहीं हो सकेगी । 
पट के विनाशक समयमे भी उसकी उत्पत्ति नहीं होगी। क्योकिपट का 
विनाश नहीं हो सकेगा, विनाश के समयमे ही उसकी उत्पत्ति हो जायेगी । 
पट के प्रादुरभावि के समयमे ही उसक्रौ स्थिति मानना भी उचित नहीं, वयोकि 
प्रादुरभावि रूपसे ही अवस्थित पट की स्थिति नहीं जमने से उसका प्रादुभवि ही 
नहीं हो सकेगा । अतः तीनों परिणाम भित्रकालमे होते हैं । 


तीनों परिणाम अभिन्न कालमे भी होतेह । कुशूल का विनाश ओर घट 
की उत्पत्ति भिन्न काल में अनुभव में नहीं आती, अतः दोनों अभिन्न कालमेही 
हैँ । यदि पेसा नहीं माना याने भिन्न काल माना तो कुशूल के विनाशसे 
कार्योत्पत्ति होगी । विनाश से उत्पत्ति मानते नहीं हैँ । तथा घटादि उत्तर पर्याय 
की अनुत्पत्ति होने पर भी पूवं पर्याय के ध्वंस की आपत्ति आवेगी अतः भिन्न 
ओर अभिन्न दोनों कालोमेवे होते हैं ।2 


आचाय हरिभद्र की दष्ट से अनेकान्तका स्वरूप 
आचाय हरिभद्र ने प्रमाण का विषय बतलाते हुए लिखा है कि-- 
"अनेतधमेकं वस्तु प्रमाणविषयस्त्विह' ३ ।।५५॥ 


अनंत याने तीनों काल में रहने वाले अपरिमित सहभावी ओर क्रमभावी 
धमं वाली वस्तु अनंतधर्मत्मिक अर्थात्‌ अनेकान्तात्मक मानी जाती है । वस्तु चाहे 
चेतन हो या अचेतन हो- सब द्रव्य अनेक-धमंक या भनेकान्तात्मक है । वस्तु 
कीया द्रव्य की अनन्तधमता का विवेचन अन्य आचार्यो के सदृश है । 


घटोत्पत्तिकी पूर्वावस्था । 
२. त्तिण्णिवि उष्पायाई अभिण्णकाला य सिण्णकालाय, 
अत्थंतरं अणत्थंतरं च दवियाहि णायन्वा ॥ 
--सन्मतितकं गाथा ३५, पृ० ६४३ 1 
३. षड्ददंन-समुच्चय कारिका ५५१्‌० ३१२। 


&४ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


घट काही पुद्गल द्रव्य कीदृष्टिसे विचा।रकरं तो पुद्गल द्रव्य की 
दृष्टि से घट सत्‌ दै, धमं अधर्मं,१ आकाशादि द्रव्यो की दृष्टि से असत्‌ है। 
पीद्गलिक घट का पौद्गलिकत्व स्वपर्याय हु, तथा जिन धमे, अधमं आकाश 
जौर अनन्त जीव द्रव्यो से घट व्यावृत्त होता है । वे सव अनन्त ही परपदाथे पर- 
पर्याय हँ । घट पौद्‌गलिक है, धर्मादि -द्रव्य-रूप नहीं है । घट पुद्गल होकर भी 
पृथ्वीका वनारै, जल, आगया दवा आदिसे नहीं वना है । अतः पाधिवत्व 
घट की स्वपर्याय है तथा जल आदि अनन्त परपर्याय है, जिनसे कि घट व्यावृत्त 
रहता है । इस तरह घट को जिस जिस पर्याय से सत्‌ कहेंगे, वे पयि घट की 
स्वपययिं है, तथा जिन अन्य पदार्थो से वहु व्यावृत्त होगा, वे सभी परपययिं 
होगी । इस तरह द्रव्य की दृष्टिसे घटकीजो पयि बताई, वे थोड़ी हैँ । 
व्यावृत्ति रूप परपयाय तो अनन्त दै, क्योंकि अनन्त द्रव्यो से घट व्यावृत्त 
होता है। 


इस रकार जो स्व ओौर परपर्यायों का विवेचन किया है, उनमें जो स्वपर्याय 
हैः वे वस्तु कौ धमं दो सकती है, परन्तु पर-पययिं विभिन्न वस्तुओं के आधीन है, 
अतः उन्दँ प्रस्तुत वस्तु का धमं कंसे कट्‌ सक्ते हँ 2 घट का अपने स्वरूपकी 
अपेक्षा से अस्तित्व, उत्करा धरम॑हो सकता है, परन्तु पटादि परपदार्थो का 
नास्तित्व पटादि पर-पदार्थो के अधीनः है, अतः उसे घट का धर्म कौसे कह 
सकते हँ ? जव वे परपययिं है, तोवे घट की कंसे हो सकती हैँ 2 इसका उत्तर 
इस प्रकार है-- 

वस्तुसे पर्यायोंका संवधदोप्रकार का होता है, एक अस्तित्व ल्पसे 
भौर दूसरा नास्तित्व रूप से । स्वपर्यायों का तो अस्तित्व रूप से सम्बन्ध है, 
तथा परपर्यायों का नास्तित्वरूप से । जिस तरह रूप, रस आदि काघटमें 
अस्तित्व है, अतः उनका अस्तित्व रूप संवंधदहै। उसी तरह स्वपययिं घटम 
पाई जाती है, अतः उनका भी अस्तित्व रूप संबध है, परपययिं घट मे पाई 
नहीं जाती, अतः उनका नास्तित्व रूपसे संवंध है। जिस प्रकार घटावस्था में 
मही का पिण्ड आदि पयं पाई नहीं जाती, अतः उनका घडे के साथ 
नास्तित्व रूप से संवंध है, जिस कारण वे परपर्याये उस पदार्थं में नहीं रहती, 
असत्‌ द, इसीलिये तो वे परपर्यायि कही जाती है । 


१. धमं, अधमं, जेन दक्शंन में द्रव्य माने गये दै । इसी परिच्छेदे आने, 
द्रव्यो के वणेन में इनका वर्णन किया जावेगा । 





[ दहितीय अध्याय :: ६५ 


परपययिं घट में पाटी नहीं जातीतोवे घट की कंसे कटौ जा सकती 
ह? दरिद्र के पास धन नहीं दहै तो क्या कहीं भी दरिद्र संवंधी धन है. एेसा 
व्यवहार होता ह ? जो चीज जहाँ पाई नहीं जाती, उसका उसमें संब॑घ जोड़ना 
तो स्पष्ट ही लोक व्यवहार का अतिक्रमण हं । 


वास्तव मे यह बात नहीं है । यदि पर्ययं नास्तित्व रूपसे भी घटकी 
न कही जायं, तो वे परपर्यायें सामान्य स्पसेतो परवस्तुमें भी नहीं रहेगी, 
क्योकि परवस्तुमें तोवे स्वपर्याय होकर रहं सकती है, सामान्य-पर्याय होकर 
नहीं । मतः जव घट मे तथा अन्य पर वस्तुओं में उनका कोई संबंध नहीं रहा, 
तब उन्हें पर्याय ही केसे कह सकते हैँ ? परन्तु उन्हे पर्याय मानन। इष्ट है तथा 
अनुभव का विषय भी है। इसलिये उन परपर्यायों को नास्तित्व रूप से घट 
की अवश्य कहना चाहिये । यदि घट में उनका अस्तित्व कहा जाता तो अवश्य 
टी लोक व्यवहारं का विरोध होता । यहाँ तो उनक्रा नास्तित्वही घटमें 
वतलायाजा रहाहै। दरिद्र ओर धनका भी नास्तित्व रूपसेसंवंधरहैटही। 
विश्व मे सभी लोग कहते हैँ कि “इस दरिद्र के धन नहीं है (धनमस्य दरिद्रस्य 
न विद्यते इति) 1 अर्थात्‌ धन ओर दरिद्र का अस्तित्व रूप स्वधन होकर 
नास्तित्व रूप संबंध है । इसी तरह परपर्यायों का भौ पदाथं के साथ.+-अस्तित्व 
रूप संबंध न होकर नास्तित्वरूप से ही संबंध माना जातादहै। परपर्ययिं 
अस्तित्व रूप से उसकी न कही जायं पर नास्तित्व रूपसेतोवे उसकी कटी 
ही जा सकती हैँ । ओर नास्तित्व रूप से परप्ययों का वस्तु में संबंध मानने से 


। किसी भी लोकव्यवहार का विरोध नहीं होता ।¶ 


नास्तित्व का मतलब टै उस उस रूपसे नहीं होना याने घटकापटरूप 
से नहीं होना याने परिणमन करना । उस उस रूपं से नहीं होना वस्तु का धमं 
है । पटरूपसे नहीं होना घट का धमे है। अतः अभाव एकान्त रूप से तुच्छ 
नहीं है, जिससे कि उसके साथ संबंधनदहो। उस उस रूप से नहीं होना, उस 
उस पर्याय की अपेक्षा करके ही होता है, उसके बिना नहीं । जेसे जो जो पटा- 
दिगत पर्याय है, उस रूप से मूञ्ञे (टको) नहीं होना चाहिये--इस रूपसे 
ही घट उन उन पटादि की पर्यायोंर कौ अपेक्षा करताहै न कि पटादि पर्याय 
१. षड्दरशंनसमुच्चय पृ० ३३६ । भगवती सत्र अमयदेवौय वृत्ति 
प्‌९ ४४ 
२. यह्‌ विषय ऊपर पु० ८० मे संक्षेपमे आया दै, यहां विस्तारसेहै। 
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रूप से अपने को होने के लिये । यह वात सर्वप्रसिद्ध है। उन पटादि पययि रूप 
से अपना परणमन नहीं होने देना उन पर्यायो की अपेक्षा रख कर ही हो सकता 
दै। अतः उसरूपसे परिणमन के निषेध केलियेटही परपययिं घट के लिये 
ही उपयोगी हैँ । इसी उपयोगिताके कारणहीवे घट की पयं कटी जाती 
दै। इस निषेध की विवक्षासे षट ओौरपटका भी संवध कहा जा सकता है । 
पटकी अपेक्षासेहीघटमें पटल्पसे अपरिणमन रहता है। “वट पट नहीं 
दै, इस प्रयोग मे घट एवं पट नास्तित्व रूप से एक दूसरे के संबंधी हही । घट 
कापटरूपसेन होना पट की अपेक्ष के विना कंसे हो सकताहै? यदि पट 
नहीं हैया भनातदहैतो वट कापट खूप से अपरिणमन कैसे कटा जा सकत। 
टै, घट, पट नहीं है तथा पट घट नहीं है, इस तरह घट ओर्‌ पट का परस्पर मे 
अभाव दै । इस इतरेतराभाव (मेद) को निमित्त लेकर लोकमें भी घट ओर 
पट मे नास्तित्वं रूप संबंध का व्यवहार होता है--यह नि्धिवाद ह । यह्‌ 
अनुभव भौ हे कि जिनका परस्पर अभाव होता दै, वे नास्तित्व रूप से एक दूसरे 
के संवंधी ठोतेहीरहै। इन परपय्यों जौर स्वपर्यायोंकामेदहोने पर हीये 
स्वपर्याय के जाते दै, अतः भेदक होने के कारण भी परपययिं घट की कटी जा 
सकती हँ । भेद करने में उनका असाधारण उपयोगदहै। जो स्वपर्यायों के 
विशेषणत्वेन उपयोगी होते है, वे उसी के पर्याय ह, जैसे घट में रहने वाले परस्पर 
भेदक रूपादिप्याय । चूकि घट की पर्यायो का पटादि पर्याथों से मेद करनेमे 
पटादि-पर्यायों का परा पूरा उपयोग होता दै, अतः विशेषक-भेदक होने के कारण 
परपरि भौ घट की ही कठी जानी चाहिये । पर पर्यायो के बिना घट की स्व- 
पर्यायो मे ^स्व' व्यपदेश ही नहीं होता । यदि पटादि-पयपिं न हो तोधटकी 
स्वपर्यायों मे 'स्व' व्यपदेश ही नहीं हो सकता । किसी पर की अपेक्षा ही दुसरे 
को स्व" कट्‌ सकते हँ । इस तरह्‌ स्वपययों मं ^स्व' व्यपदेश कराने मे कारण 
होने सेवे परपयरधिं भी घट की उपयोगी ह । तथा इसी दृष्टिक्षिघटकी कही 
जा सकती हैँ 14 


संसार कौ सव वस्तुं अपने अपने प्रतिनियत.निप्चित स्वरूप में स्थित हैं । 
किसी का स्वरूप दूसरे से मिलता नहीं है । वस्तुओं की यह प्रतिनियत स्व- 
भावता--अस्ाधारण स्वरूप का होना, जिन वस्तुओं से उसका स्वरूप भिन्न 
रहता है उन प्रतियोगी पदार्थो के अभाव के विना नहीं बन सकती । घट का 


१. षड्देदंनसमुच्चय पृ० ३४१ । 
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स्वरूप पट से भिन्न है, तो जव तक पटादि का अभाव न होगा, तव तक घट 
मे अपना असाधारण घट स्वरूप भी सिद्ध नहीं हो सकता । इसलिये जब तक 
उन प्रतियोगी पर-पदार्थोका परिज्ञान नहीं होगा, तब तक हम घटादि को 
उनसे व्यावृत्त रूप में परमाथेतः नहीं जान सकते । जव तक पटादि-प्रतियोगियों 
का ज्ञान नहीं होगा, तब तक “घट पटाभावरूप है यह्‌ जानना भी असंभव है । 
घट में पटाभाव की प्रतीति होतीदहै, अतः घटके ज्ञान के लिये प्रतियोगी 
पटादि ज्ञान पहले होना चाहिये । इस दृष्टिसे भी परपय्ययिं घट भीक्ही जा 
सकती है ।१ 


ऊपर कही हुई वस्तु अनन्तधर्मात्मकता को दृट्‌ करते हृए आचायं हरिभद्र 
कहते है- 
'येनोत्पारव्यय-घ्रौव्ययुक्तं यत्‌ तत्सदिष्यते 
अनन्तधमंकं वस्तु तेनोक्तं मानगोचरः' ॥५७।।२ 


जो भी वस्तु उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य--इन तीनोंसे युक्त होगी, वही 

सत्‌ कदी जायगी । प्रत्येक वस्तु उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य इन तीनों से युक्त 
है। जन दशन की मान्यता है कि प्रत्येक वस्तु मेंक्षणक्षणमें परिणाम होते 
रहते है, लेकिन उसमें रहने वाले द्रव्यत्व की स्थिति ध्रौव्य है, अत प्रत्येक वस्तु 
त्रयात्मक है । वस्तु का यह्‌ स्वरूप स्वयं अनेकान्तता को बतलाता है। वस्तु 
के इस प्रतिक्षण परिवतंनशील स्वभाव के कारण अनेकान्त की चिन्तन प्रक्रिया 
आई 1 आचायं हरिभद्रने इस अभिप्रायको ध्यान में रखकर ही उक्त लोक 
कटा । इसका यह अभिप्राय है कि जिस कारण उत्पादादि तीन धमवालीही 
वस्तु परमां सत्‌ है, इसीलिये सभी वस्तुए अनन्त धममवाली है, ओौरवेही 
प्रमाण की विषय होती है। वस्तु अनन्त धमंवाली है, इसी लिये उसमे उत्पाद-व्यय 
ध्रौव्यात्मकता सिद्ध होती है । इसीलिये अनुमान का प्रयोग इसमे से उद्‌भावित 

. होता है कि वस्तु उत्पाद-व्यय-ध्रौव्यात्मक है, इसीलिये अनन्तधर्मात्मक है । जो 
अनन्त-धर्माह्मक नहीं है, वह उत्पाद-व्यय-घ्रौव्यात्मक भी नहीं है, जैसे आकाश- 


षडदहांन-समुच्चय पृ० ३४१ । 
२. वही, कारिका ५७ प्रृ° ३४७ । 
“उष्पन्नेइवा विगमेइ वाधुवेइवा' स्थानांग स्न स्थान १० । 
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कुसुम । इस प्रकार यह्‌ व्यतिरेकी अनुमान है। जिस प्रकार अनन्त धमे एक 
वस्तुमें होते ह, वह प्रक्रार ऊपर बता चुके हैँ । धमं उत्पन्न होते हँ ओर नष्ट 
होते दै । धर्मी द्रव्य रूपसे सदा नित्य बना रहता हे ।१ 


यर्हां तक बात ध्यान में रखने की दहै कि उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य वस्तुसे 
भिन्न ओर उनके संव॑ध (योग) से वस्तु में सत्त्व आता है-एेसी वात नहीं 
है । किन्तु उत्पाद-व्थय-ध्रौव्यात्मक ही सतव है । ये तीनों वस्तु के स्वरूप-वस्तु 
की आत्माही रहै । जसे पृथ्वी, पवंत, वृक्ष आदि सव वस्तु द्रव्य स्वरूपसेन 
तो नष्ट होते हैँ ओर न उत्पन्न होते हैँ, क्योकि उनमें द्रव्य का परिस्फुट रूपसे 
निर्बाधि अन्वय देखा जाता है। यह्‌ निर्बाध सिद्धान्त है करि किसी भी असद्‌ 
द्रव्य की उत्पत्ति नहीं होती ओौर न सत्‌ का अत्यन्त नाण ही होता है । रूपान्तर 
अवश्य होता रहता है । अतः किसी भी दन्य की उत्पत्ति ओर नाश हो नहीं 
सकता । द्रव्य रूपसे वस्तु की स्थिति दही रहती है। उसमें रूपान्तर होने का 
अथं ही यह्‌ दहै कि पूवं रूप का नाश ओर उत्तर रूप की उत्पत्ति। अतः पर्याय 
रूप से सव वस्तु उत्पन्न होती दहै, भौर नष्ट होती दहै, तथा द्रव्य रूप से उसमें 
ध्नौव्यर हे । 


जो पदार्थं वाले नहीं है, असत्‌ है, उनके स्वल्प लाभ दहो जाने को उत्पाद 
कहते है । विद्यमान पदाथं कौ सत्ताका नष्ट हो जाना--उसकी सत्ता का 
वियोग होना विनाण है । इन उत्पाद गौर विनाशक होते हए भी द्रव्यरूपसे 
अन्वय रहना ध्रौव्य है। इस तरह उत्पादादि के असंकीर्णं लक्षण सभीके 
अनुभव में आते हैँ । ये उत्पादादि लक्षण भेदसे भिन्न होकर भी परस्पर सापेक्ष 
दै -एक दुसरे कौ अपेक्षा रखते हँ । ये परस्पर निरपेक्ष होकर अत्यन्त भिच्च 
नहीं हैँ । यदि ये परस्पर निरपेक्ष तथा अत्यन्त भिन्न हौ जायेगे तो गगन कुसुम 
को तरह इनका भभाव हो जायगा । स्थिति ओौर नाश से रहित केवल उत्पाद 
नहीं होता । उसी तरह स्थिति ओर उत्पत्तिसे रहित केवल विनाश भी नदीं 
होता । इसी तरह विनाण ओर उत्पाद से रहित केवल स्थिति भी नदीं रहती । 
इस प्रकार परस्पर सापेक्ष ही उत्पादादि वस्तु में सत्त्व रूप हो सकते हैँ । इस- 
लिये एक ही वस्तु त्रयात्मक क्यो नहीं दहै? 


१. षडदशंनसमुच्चय प° ३५३ । तथा आप्तमीमांसा इलोक ५७ । 
२. षडदज्ंनसमुच्चय १० ३४७ । 
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यहाँ सूक्ष्मदृष्टि से इस बात का विचार करना चाहिये कि जव घट नष्ट 
होता है, तब वह्‌ एकदेश से कुछ नष्ट होता है या सवेदेश से पुरा कापुरा? 
यदि एकदेश से नष्ट होता है तो संपूण घट का नाशन होकर उसके एक देश का 
ही नाश होना चाद्ये । परन्तु घट संपूणे ही नष्ट हुजा हम पाति हैँ । इसलिये घट 
का एकदेश से नाश मानना उचित नहीं है। यदि दूसरा पक्ष माने, याने घट 
संपूर्णं संदेश से नष्ट होता है तो घट के नाश होने पर कपाल ओर मिरी नहीं 
मिलनी चाहिये, क्योकि घट का सर्वात्मना नाश माना है । परन्तु घट के नष्ट 
होने पर मिद्री व कपाल वहीं पड़ हुए मिलते हैँ । देखने वाले कहते हैँ ये मिही 
के कपाल रहै. सोने के नहीं । इसलिये जव घट केनाश होने पर मिटी ओर 
कपाल का नाश नहीं होता, तो घट का स्वत्मिना- पूणं रूप से विनाश मानना 
उचित नहीं है । अतः अन्य कोई गति न रहने से बलपूवेक यह मानना पडता 
है कि घट घट स्वरूपसे नष्ट होता है, कपाल स्वरूप से उत्पन्न होता है, ओर 
मिट्टीकेरूपसेध्ूव दै 1 


इसी तरह इस प्रकार भी सूक्ष्म विचार करे कि जब घट उत्पन्न होता है, 
तव वह एकदेश से उत्पन्न होता है या सवेदेशसे पूरा का परा? यदि एकदेश से 
उत्पन्न होता है तो उसका कुछ हिस्सा ही उत्पन्न होना चाहिये, पूणं घट नहीं । 
परन्तु घट तो सम्पूणं उत्पन्न होता है--यह सवंलोक प्रसिद्ध है । यदि पूरे रूप 
से घट उत्पन्न होता है, यह दूसरा पक्न लेवें तो इसका अथं यह हुमा कि उसकी 
मिद भी उत्पन्न होती है । परन्तु मिदर के साथ ही घट संपूरणं रूप से सर्वात्मना 
उत्पन्न होतादै तो उस मिट्टी कौ प्रतीति नहीं होना चाहिये । "उस समय 
भिही नहीं है" यह तो नहो कहा जा सकता, क्योकि “यह्‌ मिहरी का घट है सोने 
का नहीं! यह प्रतीति सब को होती है । अतः जनं घट उत्पन्न होता है तब 
वह्‌ घट की पर्यायमेंघट रूप से उत्पन्न होतादहै, मिद्री के पिण्डरूप से नष्ट 
होता है तथा मृदद्रव्यके रूपमे ध्रव स्थिर रहता है। यह मानना ही पड़ेगा । 
ट्स त्रयात्मकता के विना व्यवहार चल ही नहीं सकता ।*२ 


जेसी वस्तु सब लोगों के अनुभवमें आती है, यदि वंसी न मानी जाय तथा 
स्वेच्छा से उसमे अप्रतीत स्वरूप की कल्पना कौ जाय तो संसार की सम्पूणं 


१. षडदशंन समुच्चय प° ३५०-५१ । 
२. षडदशंन समुच्चय प० ३५१। 
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व्यवस्था ही नष्ट हो जाय । अतः वस्तु की जव जिस प्रकार की निर्बाध प्रतीति 
हो, उस समय उसे उसी दही प्रकार की माननी चाहिये। इसलिये जो वस्तु 
पहले नष्ट हई थी, वही आज नष्टहो रहीदहै, अौर आगे भी पययि रूपसे 
वही नष्ट होगी । जो उत्पन्न हुई थी, वही उत्पन्न हौरहीदै, तथाअगे भी 
पर्याय रूप से उत्पन्न होगी । जो स्थिर थी, वही स्थिर दहै, तथाञओगे भी द्रव्य 
रूपसे स्थिर रहेगी । जो वस्तु किसी रूपसे नष्ट हृद्‌ थी, वही किसी अन्य 
रूप से उत्पन्न हुई थी, तथा वही किसीखूप मेंस्थिरथी। जोकरिसी रूपसे 
नष्ट हो रही है, वही किसी अन्यरूपसे उत्पन्नो रहीदहै तथा किसी रूपसे 
स्थिरदहै। जो किसी रूपसे नष्ट होगी, वही किसी अन्य रूप से उत्पन्न होगी, 
तथा किसी रूप से स्थिर रहेगी । इस प्रकार त्रिकालवर्तीं वस्तु की उत्पादादि- 
त्रयात्मकता युक्ति एवं तकं से सिद्धदहो जाती है। विश्व की समस्त चेतन ओर 
अचेतन वस्तुओं का सदा उत्पादादि च्रयात्मक रूप सही निधि प्रत्यक्ष से 
अनुभव होता है । जब वस्तु उत्पादादि त्रयात्मक रूप से अनुभवमेंना रहीदहै, 
तव उसमे विरोध की शंका भी नहीं हो सकती । वस्तु का अपने स्वरूपसेतो 
विरोध हो नहीं सकता, अन्यथा घट का अपने रूप रस आदि प्रतीत सिद्ध धमो 
से भौ विरोध होना चाहिये ।१ 


यशोविजय जी की दृष्टि से अनैकान्त का स्वरूप 


यशो विजयजी ने निश्चय के साथ व्यवहारनय को भौ अच्छी प्रतिष्ठा दी 
है । जितनी आवश्यकता निए्चयनय की दहै, उतनी ही या उससे कुष्ठ 
अधिक आवश्यकता व्यवहार की है। निद्चय के लिये भी व्यवहारन॒य की 
आवश्यकता है । 


उनका कहना है--यथाथं ज्ञान से विमुख शिष्य को सवसे पहले गुर 
निश्चयवुद्धि के दीपक को दिखाता है। उससे शिष्य मे यथार्थं ज्ञान की ओर 
उन्मुखता उत्पन्न होती हैर । निश्चय से निश्चयनय का ही उपभोग करने वाला 

“ व्यक्ति मत्त के समान चरण चिन्ह को नष्ट कर देता है, उसको रास्ते पर लाने 


१. षड्दशंन समुच्चय प° ३५२॥। 
२. कुमततमोपहतदृशः जगतो मू तार्थं बोधविमुखश्य, 
जादौ दज्ञंयति गरः निश्चयमतिदीपिकामथवा । 
--मागंपरिशुद्धि श्लोक ठ । 
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के लिये व्यवहारनय रूपी वज्रमयी श्छुखला उसके पांव मे डालनी चाहिये ।'4 
विवेक के विना केवल निश्चय की साधना करने वाला व्यक्ति मागे से भटक 
जाता है, उसको मागं प्रदशंन करने वाला व्यवहारनय हीहै। जो व्यक्ति 
व्यवहारनय का ठीक उपयोग करना नहीं जानता, उसे निष्चयनय के विषय 
का ठीक ज्ञान नहीं होता । जिस प्रकार ऊषर क्षेत्र में फसल पदा नहीं होती । 
विना व्यवहारनय के निष्चयनय की साधना ऊषर क्षेत्र मे बीज बोने के 
समान हैर । दुनेय का प्रयोग करने वाले व्यक्ति के लिये व्यवहाराभास का 
प्रयोग संसारकी वृद्धि करने वाला है। अनाग्रही व्यक्ति का व्यवहारनय का 
आचरण करना मोक्ष का बीज हैर। विवेक से व्यवहारनय का प्रयोग करने 
वाले व्यक्ति का थोड़ा सा भी ज्ञान शुक्ल पक्ष के चन्द्रमा के समान बढता 
है । इससे भिन्नका विशाल भी ज्ञान कृष्ण पक्ष के चन्रमा के समान 
घटता है 1४ यह्‌ उपर्युक्त कथन व्यवहार नय की वाणी है । निर्चयनय 
सेतोन बन्धन दहै ओौरन उसके उपाय हैँ। निश्चयनय से आत्मा विशुद्ध 
चिदानंदमय है ।* 


१. निश्चयतो निश्चयभाग्‌ सत्त इव भिनत्ति यश्चरणमुद्राम्‌, 
तस्य॒ पदे व्यवहारो बवच्रमयी शृङ्खला क्षेप्या । 
- मागंपरिशुद्धि श्लोक & । 
२. अबव्यवहारिणिजीवे निस्चयनय-विषयसाधनं नास्ति, 
ऊषर -देशे कथमपि न भवति खलु शस्यनिष्पत्तिः । 
- वही, श्लोक १० । 
३. व्यवहार-प्रतिभासो दुनेयङृद्ालिशस्य मवबीजम्‌, 
व्यवहाराचरणेपुनः अनभिनिविष्टस्य श्ञिवबीजम्‌ । 
-- बही, श्लोक ११। 
४, व्यवहारवतः तनुरपि बोधः सितपक्षचन्दर इव वृद्धिम्‌, 
इतरस्य याति हानि पृथुरपि शित्तिपक्षचन्द्र इव । 
- वही, श्लोक १२ प० ५। 
५, व्यवहारवचनमेतद्‌ निश्चयो नेव बन्धनोपायः, 
मोक्षोपायः कथमपि परस्पर-विर्द्ध मावेन । 
~ वहो, श्लोक १६ १० ७४॥। 
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इस प्रकार यशोविजयजी ने निश्चयनय के महत्व को वततलाते हुए भी 
व्यवहार एवं निश्चय - दोनों नयों को समान प्रतिष्ठा दी है । 


स्याद्वाद के विषय मेँ प्रधान रूप से आपका कट्ना है कि स्याट्राद वस्तु का 
निश्चय करने मं चतुर है । अतः स्या्वादके द्वारा ही उपदेश देना चाहिए, यह्‌ 
सामान्य स्थिति है" । 


अनेकन्त की प्रधान प्रवतंक मान्यता उत्पाद-व्यय-ध्रौव्य के बारे में 
यशोविजय का कहना है--उत्पाद, व्यय ओौर ध्रीव्य--ये तीनों परस्पर एक 
दूसरे को छोड़कर नहीं रहते । इनमें कथंचिद्‌ भेद से युक्त ओर कथंचित्‌ 
अभेदात्मक अविष्वगभाव सम्बन्ध है । ये तीनों मिलकर सत्‌ याने द्रव्य या वस्तु 
का लक्षण हैँ 1 ये एक एक लक्षण नहीं हँ । जैन दर्शन में सभी द्रव्य परिणामी 
नित्य माने र्हैर । 


उत्पादादि तीनों की अलग अलग असाधारण स्वरूपता इस प्रकार है-- 
वस्तु के भाव (सत्ता का आना) को उत्पाद कहते है, नाशकोव्ययओौरघ्र्‌व 
स्थिति को ध्रौव्य कहते हँ । यहां भाव का मतलब है-भवन याने परिणमन 
दोना बदल होना, यह्‌ वस्तु की उत्पत्ति है । नाश का मतलब है--पूरवं के पर्याय 
के स्वरूप का परित्याग करना । सवंथा असत्‌ हो जाना नाश नहीं है । यही 
वस्तुकाव्ययदहै। घ्रू.व-इसमें भावप्रधान निदेश से शध्रौव्यः बना है। 
ध्रौव्य याने स्थिति, पूवं ओर अपर पर्यायो के अनुगामि अर्थात्‌ उनमें अनुस्यूत 
द्रव्य रूपसे जो स्थिति है, वद वस्तु का ध्रौव्ये है । 


तत्त्वाथं सूत्र मे “उत्पाद-व्यय-ध्रौव्ययुक्तं सत्‌”*--इस प्रकार सत्‌ याने 
वस्तुका लक्षण वताया गयाहै। जेन दशंन में वस्तु ओर द्रव्य एक ही चीज 
है। सूत्र में युक्त शन्द है, इसमें योग का मतलब है--तादात्म्य-लक्षण-सम्बन्ध- 
१. वस्तुविनिश्चयपद्ना स्याद्वादेनेव देकाना देया, 
इत्युत्सगंस्थितिरियम्‌ अपरा त्वपवादमर्यादा । 
--मागंपरिशुद्धि, श्लोक ४ पृ० २। 
२. अनेकान्त-व्यवस्था पृ० ८३। 
३. वही, पृ० ८३। 
४. तत्त्वाथं सृत्न ५।३० । 
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स्वरूप । इसका मतलव यह हुअ। कि त।दातम्य-लक्षण सम्बन्ध से रहने वाले उत्पाद, 
व्यय ओौरध्रौव्यदही वस्तु है। 


परस्पर विरुद स्वभाव वाले उत्पादादि तीनों का सम्बन्ध कंसे हो सकता 
टै? यह्‌ बडी शंका यां उपस्थित होती है। इसको दुर करने के लिये 
यशोविजयजी ने सुन्दर मागे बताया है । अवच्छेदक-भेद, इनके विरोध को दूर 
करने वाला इस सूत्र की व्याख्या से समञ्च लेना चाहिये । महावीर के उपदेश 
की त्रिपदी मे "व" शब्द का ग्रहण॥ है । इससे मालूम पडता है कि अवच्छेदक- 
भेदसे इन तीनोंकी एक जगह्‌ स्थिति है । अन्यथा परस्पर विरुद तीनों की 
एकत स्थिति कंसे टौ सकती रहै? परस्पर विष्दध ध्मोँकी एकन्र स्थिति 
अवच्छेदक भद से ही संभव है। यहां अवच्छेदक का मतलव है, विशेष दृष्टि- 
कोणसे प्ररूपक । जसे घट में सत्त्व है--अस्तित्व है, वह घटत्व की अपेक्षा 
से, इसको एसे भी कह सक्ते दँ कि घटत्वावच्छेद से घट मे अंस्तित्व है । 
अर्थात्‌ घट मे जो अस्तित्व धमं है, उसका अवच्छेदक घटत्व है । इसी भ्रकार 
घट में नास्तित्व धमं जो है, वह्‌ पटत्ववच्छेदेन है, उसका भवच्छेदक पटत्व 
है। अर्थात्‌ पटत्व की दृष्टि से उसमे नास्तित्व है । उसी प्रकार अवच्छेदक 
भेदसे एक ही वस्तु में तीनों विरुद धमं भी रह सक्ते हैँ । कहा भी है- 


“उत्पादो वस्तुनो भावो नाशस्तस्य व्ययो मतः, . 
्नौन्यमन्वितरूपत्वम्‌ एकं नान्योन्यवजितम्‌' २ ॥ 


जेन दशेन मे नित्यत्व का मतलब है--पूवं जौर अपर परिणाम मे रहने 
वाली साधारण रूप से एकस्वरूपता, न कि जसा अन्य दशंनकार मानते है- नहीं 
नष्ट होने वाला, नहीं उत्पन्न होने वाला, एवं स्थिर स्वभाव वाला ही 
कूटस्थ नित्य है । इसलिये एक दूसरे के विना ये तौन रह नहीं सकते हैँ । तीनों 
का सम्बन्ध परस्पर अविनाभाविदहै। एक दूसरे के बिना जो रह नहीं सकते, 
तो इनमे किसी से किसी का भी विरोध हो नहीं सकता । कहा भी है-- 


१. "“उप्पञ्जेइ वा", "विगमेइ वा", 'धूवेह बा", यह्‌ तन्निपदी है 
= स्थानांग सृन्न स्थान १९। 


२. इसका मतलब पृ० १०२ द्वितीय शृरेप्राु मे कहा गथा हे। 
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“अविनाभावि यद्‌ येन, न तत्तेन विरुध्यते, 
वृक्षत्वेनेव च्‌ तत्वमिहाप्येवं व्यवस्थितिः१ ।' 


जो जिससे अविनाभाव सम्बन्ध रखता दहै याने जो जिसके विना नहीं 
रहता हो, उन दोनों का परस्पर विरोध नहीं रहता । जसे आभ्रत्व ओौर 
वृक्षत्व दोनों का अविनाभाव सम्बन्ध दहै, याने आस्रत्व वृक्षत्व के विना नहीं 
रहं सकता, अतः दोनों मे विरोध नहीं है, या आमस्रत्व का वृक्षत्व से विरोध 
नहीं है। उसी प्रकार की स्थिति यर्हां पर है। उत्पाद, व्यय ओर ध्चौव्य एक 
दूसरे को छोडकर नहीं रहते, भतः तीनों मे परस्पर अविनाभाव संबंध है, अतः 
तीनों मे परस्पर कोई विरोध नहीं रहता । उत्पादादि तीनों परस्पर अनुविद्ध 
है, अतः खूप एवं रस के समान इनमें विरोध नहीं है । ध्रौव्य का अथं है- 
परिणामि वस्तु का स्वरूप, जो कि उत्पाद ओर व्यय दोनों नाम से कहा जाता 
दै, वे दोनों उससे अत्यन्त भिन्न नहीं हैँ । वे दोनों भौ वस्तुकेही परिणाम, 
अतः श्रौन्य भी उनको कहते है । उनसे अत्यन्त व्यतिरिक्त कुछ भी नहीं है ।२ 


जिस व्यक्ति-स्वरूप से देवदत्त पिता है, उस व्यक्ति-स्वल्प से पत्रभीहै। 
देवदत्त में पितुत्व-पुत्रत्व रहने पर भी देवदत्त का स्वरूप वही है । अलग अलग 
शब्दों से जो यह्‌ व्यवहार होता है, वह विवक्षाके कारणसेदटै। इसी प्रकार 
से ध्रौव्व मे भी समज्ञना चहिये । ध्रौव्य में ही उत्तर रूप के प्राधान्य की अपेक्षा 
से उत्पाद का, ओर पूवं रूप की निवृत्ति के प्राधान्य की अपेक्षा से व्यय का, 
तथा उन दोनों में ही अन्वय के प्राधान्य की विवक्षासे ध्रौव्य का व्यपदेश होता 
है । मनुष्य के कर्मके क्षयोपशमके हारा इच्छा के वश से अलग अलग व॑सा 
व्यवहार प्रवृत्त होता है-यह्‌ संप्रदाय है ।३ 


श्री यशोविजयजी का कहना है कि-"तत्त्वाथं सूत्र मे उक्त नित्य लक्षण' 
तद्‌भावाव्ययं "नित्यम्‌'* इस सूत्र के अनुसार ध्रौव्यके व्ययाभाव स्वरूप होने 
पर भी अवच्छेदक-भेद से विरोध नहीं होता । वस्तु मे रहने वाले ध्रौव्य का 


१. अनेकान्त-व्यवस्था १० ८३। 

२, वही, पृ० ८३। 

३. अनेकान्तव्यवस्था, प° ८३। 

४, तत््वाथे सूत्र ५--३१ (सर्वाथं-सिद्धि) । 
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अवच्छेदक द्रव्यत्व है, तथा उत्पाद ओौर व्यय के अवच्छेदक क्रम से उत्तर- 
परिणामत्व एवं पूरवपरिणमत्व हैँ । अवच्छेदकभेद से विरोधी धर्मो का एकत्र रहने 
मे विरोध नहीं रहता-यह बात केवल जेन दशन ही मानता है एसी बात नहीं 
है । अपितु सभी दशंनकार इस वात को मानते हैँ । एक ही वृक्ष मे अवच्छेदक 
भेद से संयोग ओर संयोगाभाव दोनों की स्थिति सवंदशंनकार मानते हैँ । एक ही 
वृक्ष में शाखावच्छेदेन कपिसंयोग ओर मूलावच्छेदेन कपि-संयोग।भाव--दोनो 
विरुद वस्तुएं रहती हँ । इसमें किसी का विरोध नहीं है । यथा उत्पाद ओौर व्ययं 
है, तथा ध्रौव्य नहीं है, एेसा स्वीकार करने मेंभी कोई हानि नहीं है। यहाँ 
यथा का अर्थं यद्धर्मावच्छेदेन करना चाहिये । इसका मतलब यह्‌ हुआ किं यद्ध- 
मावच्छेदेन उत्पाद ओर व्यय है, तद्धर्मावच्छेदेन ध्रौव्यं नहीं है। यह्‌ स्पष्ट है। 
इस प्रकार स्वीकार करने मे अनेकास्तके भंग का प्रसंग नहीं आताहै। प्रकार 
मे एकान्त मानना, धर्मी मे अनेकान्त मे अनेकान्तत्वसे इष्ट ही है । जैसा कि 
समन्तभद्र ने कहा है- 


"अतेकान्तेऽप्यनेकान्तः प्रमाणनय-साधनात्‌, 
अनेकान्तः प्रमाणात्ते तदेकान्तोऽपितान्नयात्‌' + । 


इसी लिये अनेकान्त मे भी अनेकान्त मानने मे अनवस्था नहीं आती, क्योकि 
तुतीय-चतुर्थं अनेकान्तो को प्रथमद्वितीय रूप मान लिया जाता है, अतः आगे 
बने का निरास होने से अनवस्थाका प्रसंगही नहींहै। जैसे नेयायिकादि 
दार्शनिकों के मत मे घटाभाव अतिरिक्त, घटाभाव का अभाव घटकरूपही है, 
तृतीया आद्यभाव भाव, चतुथं द्वितीय रूप है-इस प्रकार अनवस्था नहीं 
मानी जाती, उसी प्रकार जेन ददान में अनेकान्त यह एक अनेकान्त मे अनेकान्त 
एकान्त, उसमे अनेकान्त प्रथम ही, उसमें अनेकान्त द्वितीय रूप, ततीय चतुथे 
अनेकान्तो का आद्य ओर द्वितीयमें दही पयेवसान होने से अनवस्था नहीं 
आती । 


अनेकान्त को सब जगह माना तो अनेकान्त मेँ भी अनेकान्त मानना पड़गा 
भौर इसका अथं होगा एकान्त--इस प्रश्न के उत्तर मे यशोविजय का 
कहना है-- 


१. स्वयंभूस्तोत्र श्लोक १०३ 1 इसका अथं ऊपर पर ८० मे देखिये । 
फा०-१४ 
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अनेकान्त में भी अनेकान्त मानना हमको इष्टदहै। नयकी अयपेक्षासे 
एकान्त ओौर प्रमाण की अपेश्ना से अनेकान्त है, एेसा बतलाना चाहिये । नित्य, 
अनित्य आदि चिव्ररूप, ओर एक स्वरूप वाली वस्तु में नित्यत्व, अनित्यत्व 
आादिमेंसे एकतर-घर्मावच्छेदक के अवच्छेद से एकतरधमत्मिकता है, उभय 
के अवच्छेद से उभयात्मकता है । उसी प्रकार नित्यत्व अनित्यत्व आदि सात 
ध मंस्वरूप निरूपित प्रतिपादकता के पयप्ति संवंध से अधिकरण रूप अनेकान्त 
के महावाक्य में भी सकलनयों के वावेय के अवच्छेद से उक्तस्वरूप वाली 


अनेकान्तात्मकता है ओौर प्रत्येक नय के वाक्य के अवच्छेद से एकान्तस्वरूपतां 
भी दुवंचनीय नहीं है ।र 


दहन करने के कारण दहन, पचन क्रिया करने के कारण पचन-- यहाँ पर 
भी अनेकान्त माना तो दहन में अदहन ओौर पचन में अपचन इस प्रकार 


विष्डधल्पञआजानेसे स्वल्पसे अभाव का प्रसंग आवेगा । यहाँ पर आचाय 
सिद्धसेन ने कहा है- 


गुणनिच्वत्तियस्तण्णा, एवं दहण्णादओ वि दछ्ठन्वा 
जंतु जहा पडिसिद्धं दन्वमदय्दं तहा होई ।*3 


दहन, पचन आदि नाम अपने गुण दहनादिके कारणवने ह, वेभी इसी 
प्रकार अनेकान्त स्वरूप वाले समल्लना चाहिये । तुणादि दाह्‌ रूप परिणाम के 
योग्य है, उनको दहन करने वाला दहन कहा जाता है। 
आकाश आदि दाह के परिणाम के अयोग्य 
अतः दहन न करने के कारण “अदह्नः कहा जायगा । इस कारण जो द्रव्य दहन- 
रूपसे प्रतिषिद्ध है, वहं द्रव्य अदहन है, इस प्रकार भजना के प्रकार से कथंचिद्‌ 


दहन हे, कर्थ चिद्‌ दहन नहीं दै, सा कहने म कोई विरोध नहीं है । अतः 
अनेकान्त अब्यापी नहीं है । 


जो वस्तु आत्मा 
है, उनको दहन नहीं जलाता है, 


१- न्यायसिद्धान्त मुक्तावली कारिका १०८ प° ३८६ (प्रमाटीका) 


(मेहरचन्द्र लक्ष्मणदास सन्‌ १६२९) 
"द्विव्वादीनां पर्याप्ति लक्षणः कश्चन संबंधः अनेकाश्रयः ॥\" 


अष्टसहसरी विवरण प° १८७ । 
२. अनेकान्त-व्यवस्था पृ० ८३, ८४ । 


सन्मति-तकं ३।३० । 


क क क, 
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इस प्रकार से अनेकान्त को व्यापक माना तो जीवद्रव्य अजीवद्रन्यहो 
जायगा, ओर अजीवद्रव्य जीवद्रव्य हो जायगा । इस पर यशो विजयजी उत्तर 
देते हैँक्रि इस पर आचायं सिद्धसेन ने मागं प्रदशेन किया है । उन्होने 
लिखा है - 
“कर मोण जीवदवियं, जीवो विण होइ कु भ दवियंति 
तम्हा दो वि अदवियं अण्णोण्ण-विसेसिया होति 1१ 


कुम्भ जीवद्रव्य नहीं होता है, जीव भी घटद्रव्य नहीं होता है । इस कारण 
एक दूसरे से विशेषित दोनों भी अद्रव्य हैँ, परस्पर अभावात्मक हैँ । यहं अभि- 
प्राय है कि जीवद्रव्य कुम्भादि अजीवद्रव्य से व्यावृत्त है या अन्यावृत्त ह? यदि 
व्यावृत्त पक्ष माना तो स्वस्वरूप कौ अपेक्षा से जीव जीवद्रव्य है, तथा कुम्भादि 
सजीवद्रन्य की अपेक्षा से तो जीवद्रग्य नहीं है इस प्रकार उभय रूप होने 
के कारण अनेकान्त है ही । यदि द्वितीय विकल्प माना कि जीवद्रव्य कुम्भादि 
अजीव द्रव्य से अव्यावृत्त है तो सव सव स्वखूप हौ जायेगे ओर प्रतिनियत रूप के 
अभावहोने सेउन दोनों काही गगन कुसुम के समान अभाव हो जायगा । 
इसलिये सव अनेकान्त है, यह मानना चाहिये । अन्यथा वस्तु का प्रतिनियत 
स्वरूप वन नहीं सकेगा ।२ 


न्यायदशंन में दो वस्तुओं मे--"यह एक दै, यह एकदै, फिर येदोरहैः 
इस प्रकार एकत्वगुणवान्‌ में द्वित्व विषयक बुद्धि उत्पन्न होती है, लेकिन दो 
वस्तुओं में द्वित्व बुद्धि नहीं लाते हृए एकत्व बुद्धि ही रखी जाय तो भी द्वित्व 
चला नहीं जाता । उसी प्रकार नय कौ एकान्त बुद्धि से भौ अनेकान्त चला 
नही जाता है ।३ दो वस्तुओं मे एकव बुद्धि जिस प्रकार सम्पण रूप से प्रमाण 
नहीं हे, उसी प्रकार वस्तु में वस्तु के अंश का ज्ञान नयस्वरूप समञ्लना 


१. सन्मतितकं ३।३१। 


२. अनेकान्तब्यवस्था प्रकरण पृ० ८३, ८४, ८५) ८६। 
अनेकान्त की व्यापकता के लिये अष्ट शती अकलंक भेष्य पुर 
१९०-१६१ तथा अष्टसहस्त्री १० १९४-१६५ देखिषे । 
३. द्वयोरेकत्वबुद्धयापि यथा द्वित्वं न गच्छति 
नयेकान्तधियाप्येवसनेकान्तो न गच्छति । 
--अध्यात्मोपनिषद्‌ प्रकरण श्लोक ३२ पृ०७१। 
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चाहिये ।1 दो वस्तुओं में एक देश से एकत्व का ज्ञान जिस प्रकार श्रमा माना 
नाता है, उसी प्रकार व्स्तुमे वस्तुके अंश का ज्ञान नयात्मकं मानना 
चाद्ये ।२ अपेक्षा भेद से विप्रतिषिद्ध के समह मे विरोध नहीं रहता तो फिर 
विघ्रतिषिद्धता कसौ ! एक वस्तु मँ द्वित्व विप्रतिषिद्ध है, लेकिन दोनों क समह 
मँ विरोध नहीं होकर द्वित्व आ जाता है, फिर इस विप्रतिषिद्धता काक्या 
अथं है ! भिन्-भिन्न अपेक्षा से जिस प्रकार एक ही व्यक्ति में पितृत्व पृश्रत्व 
की कल्पना होती दहै, ओौर विरोध नहीं माना जाता, उसी प्रकार एकदी 
वस्तु भं नित्यानित्यादि अनेकान्त मानने भे भी कोद विरोध नहीं है । दही 
के सूप से उत्पन्न हमा, दूध के रूप से नष्ट हुा, तथा गोरस के खूप ते स्थिर 
जानते हये भी कौन व्यक्ति स्याद्वाद से द्वेष कर सकता (1 


नित्यानित्यादि से युक्त अनेकान्त दुष्टि से गुरुतम माध्यस्थ की 1 
उत्पन्न होती है । सव पुत्रो मे समान वुद्धि रखने वाले के समान सव न 
जो समता का भाव रखता है, उस अनेकान्तवाद की बुद्धि न्युन या अधिक 


१ सामग्येण न मानं स्याद्‌ हयोरेकत्वधीयंथा, 
तथा वस्तुनि वस्त्वंश-बुद्धिजञेया नयात्मिका । 
--अध्यात्मोपनिषद्‌ श्लोक ३३ पू० ७१ । 
२. एकदेशेन चेकत्वधीद्र योः स्याव्‌ यथा प्रमा, 
तथा वस्तुनि व स्त्वं श-बुद्धिज्ञेयो नयात्मिका । 
वहो श्लोक ३४ पु०७१।. 
३. कथं विप्रतिषिद्धानां न विरोधः समुच्चये, 
अपेक्षाभेदतो हन्त कंव वविप्रतिषिद्धता ॥३७।। 
भिन्नपिक्षा यथेकत्र पितृषुत्नादिकल्पना, 
नित्यानित्याद्यनेकान्तः तथेव न विरोत्स्यते ॥।३८॥ 
अग्याष्यवृत्तिवर्माणां यथावच्छेदकाश्नया, 
नापि ततः परावृत्तिः तत्‌ क्ि नात्र तथेक्षयते ।।४०॥ 
वही श्लोक ३७-४० पू० ७११ 
४, उत्पन्नं दधिमावेन नष्टं बुरघतया पयः, 


गो रसवात्‌ स्थिरं जानन्‌ स्यादादष्टिड जनोऽपि कः ॥ 
वही श्लोक ४४ पु० ७१। 











1 द्वितीय अध्याय :: १०६ 


कटां हो सक्ती है! वहतो सव जगह समताका ही भाव रखता है ।" 
इसलिये स्याद्वाद का आालंबन लेकर मोक्ष रूप उद्य के प्रति अविशेष रूप से 
सवं दशंनों कौ समानता जो देखता है, वह वास्तव मे शास्त्रज्ञ है ।२ 


तुलनाट्सक खमीत्ा 


कुन्दकुन्द की विचार क्रिया मे मुख्य वस्तु दै निश्चयनय । समयसार 
को आचायं ने इसी नयकी दृष्टिसे लिखा ह । निश्चयनय को आचाय 
भरता्थं मानते है, व्यवहारनय को अश्रुताथं । 


जेन दर्शन में वस्तु स्वरूप का ज्ञान, प्रमाण भौर नय केद्वारा होता है।३ 
पदाथ में रहने वाले धर्मो के साथ उसके संपुणं स्वरूप के ज्ञान करने वाले को 
प्रमाण कहते हं ।* प्रमाण के विषयीङ्कत पदाथं के धर्मो में से एक को प्रमुख रूप 
से ओर अन्यको गौण करके विवक्षा के अनुसार क्रमसे ग्रहण करने वाले को 
नय कहते हैँ ।५ नयो का निरूपण करने वाले आचार्यों ने उनका शास्त्रीय 
एवं आध्यात्मिक दृष्टि से विवेचन किया है शास्त्रीय दृष्टि से नय विवेचना में 
नय के द्रव्याधिक, पर्यायाथिक तथा उनके नेगमादि सात भेद बतलाये हैँ 
ओर अघ्यात्मिक दुष्टि में निङ्चवय तथा व्यवहार नय का निरूपण है। 
दरव्याथिक ओौर पर्यायाधथिक दोनों ही नय निश्चय में समा जाते हैँ । व्यवहार में 
केवल उपचार का कथन रह जाता है । शास्त्रीय दृष्टिमें वस्तुके स्वरूपकी 


१. निस्यानित्यादयनेकान्त-शास्त्रं तस्माद्‌ विशिष्यते, 
तद्‌, दृष्ट्यैव हि साध्सत्ण॒यं गरिष्ठसुपपद्यते ॥६०॥ 
यस्य सवंत्र समता नयेषु तनयेष्विव, 
तस्यानेकान्तवादस्य क्व न्यूनाधिकशेमुषौ ।६१॥ 
--अध्याहमोपनिषव्‌ लोक ६०, ६१ प्‌० ७२। 
२. तेन स्याद्रादमालम्न्य स्वंदष्षेनतुल्यताम्‌, 
मोक्षोहेशाविशेषेणय यः पश्यति स शास्त्रवित्‌ ॥ 
--बही श्लोक ७० प° ७३। 
३. तत्त्वाथंसुन्न प्रमाणनये राधिगमः । १।६। 
४. प्रमाण-नय-तत्वालोक १।२। 
५, बही ७।१। 
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विवेचना का लक्ष्य रहता है, ओर आध्यात्मिक दृष्टि मे उस नय विवेचना के 
हारा आत्मा के शुद्ध स्वरूप को प्राप्त करने का अभिप्राय रहता है । इस विषय 
मे सिद्धान्ताचायं प° कंलाणचन्दजी की विवेचना महत्वपूर्णं है१-- 


शास्त्रीय दृष्टि वस्तु का विश्लेषण करके उसकी तहु तक पहुंचने की 
चेष्टा करती है। उसकी दृष्टि में निमित्त कारण के व्यापार का उतना ही मूल्य 
है, जितना उपादान कारण के व्यापार का। पर-संयोग जन्य अवस्था भी उतनी 
ही परमाथ है, जितनी स्वाभाविक अवस्था । जंसे उपादान कारण के विना 
कायं नहीं होता, वैसे ही निमित्त कारणकेचिनाभी कायं नहीं होता । कार्यं 
कौ उत्पत्ति में दोनों का समान व्यापार है। सी स्थिति में वास्तविक स्थित्ति 
का विष्लेषण करने वाली शास्त्रीय दृष्टि किसी एक के पक्ष मे अपना फसला 
कंसे दे सकती है ? मोक्ष जितना यथाथं है, संसार भी उतना ही यथाथं है । 
संसार दशान केवल जीव की अशुद्ध दशा का परिणाम है, ओौर न केवल प्ल 
की अशुद्ध दशा का परिणाम दै। किन्तु जीव मौर पुद्गल के मेल से उत्पन्न 
इई अशुद्ध दशा का परिणाम है। अतः शास्त्रीय दृष्टि से जितना सत्य जीव 
का अस्तित्व है ओर जितना सत्य पुद्गल का अस्तित्व है, उतना ही सत्य इन 
दोनों का मेल ओर संयोगज विकार भी है। अतः शास्त्रीय दृष्टि से जीवा- 
जीवादि नव॒ततत्व यथाथं ओर सारभूत हँ। शस्त्रीयदुष्टि का किसी वस्तु 
विशेष के साथ कोई पक्षपात नहीं है । वहु वस्तु स्वरूप का विष्लेषण किसी के 
हित अहित को दृष्टि में रखकर नहीं करती । 


शास्त्रीय दृष्टि के सिवाय एक दृष्टि आध्यात्मिक भीहै। उसके द्वारा 
आत्म-तत्व को लक्ष्य में रखकर वस्तु का विचार करिया जाता है। जो आत्मा के 
आश्रित हो, उसे आध्यात्म कहते हैँ । जैसे वेदान्ती ब्रह्म को केन्द्र मेँ रखकर जगत्‌ 
के स्वरूप का विचार करते है, वैसे ही अध्यात्म दृष्टि आत्मा को केन्र में रखकर 
विचार करती है। जसे वेदान्तमें ब्रह्मही परमाथं सत्‌ है ओौर जगत्‌ मिथ्या 
है, वसे ही अध्यात्म विचारणा म एकमात्र शुद्ध बुद्ध आत्मा ही परमाथंसत्‌ दै 
मौर उसकी अन्य सब दशारे ग्यवहार-सत्य हँ । इसी से शास्त्रीय क्षेत्र में जैसे 
वस्तु तत्तव का विवेचन द्रव्याथिक ओौर पर्यायाथिक नयोंके द्वारा किया जाता 
है, वेसे ही अघ्यत्म में निश्चय ओर व्यवहार नय के हारा आत्म-तत्वका 
विवैचन क्रिया जाता दै, तथा निश्चय दृष्टि को परमां ओर व्यवहार दृष्टि 


१. कुन्दङ्कन्द-प्रामृत-संग्रह प्रस्तावना, पृ० ८२-८३। 
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को अपरमार्थ कटा जाता है। क्योकि निश्चय दृष्टि आत्मा के यथाथ शुद्ध 
स्वरूप को दिखाती है ओौर व्यवहार दृष्टि उसकी अशुद्ध अवस्था को दिखाती 
है । आध्यात्मिक-मुमुक्षु आत्म-तत्व को प्राप्त करना चाहता है अतः उसकी 
प्राप्ति के लिये सवसे प्रथम उसे उस दृष्टि की आवश्यकता है, जो आत्मा के 
शुद्ध स्वरूप का दशंन करा सकनेमें समथंदहै। रेसी दृष्टि निश्चय दृष्टि है। 
अतः मुमुक्षु के लिये वही दृष्टि भरूताथं है। जिससे आत्मा के अशुद्ध स्वरूप का 
दर्शन होता है, वह व्यवहार दुष्टि उसके लिये उपयोगी नहीं है । अतः वह्‌ 
अभरूता्थं कटी जाती है । इसी दृष्टि से आचायं कुन्दकुन्द ने समयसार में निरचय 
को शुद्ध नय ओौर भूताथं ओर व्यवहार को अभूताथं कहा है ।१ 


नय के विषय में स्व-विचार 


प्राचीन ग्रन्थों मे वस्तु विचार निश्चय एवं व्यवहार नय को आधित कर 
किया गया है, जसे समयसारमें है। स्थानांगसूत्र मे सप्त संख्या के विषयों को 
बतलाते हुए सप्त नय बतलये हैँ, जो किं आज भौ प्रचलित हँ। निश्चय एवं 
व्यवहार को शुद्ध एवं अशुद्ध नय भी' कहते है । विचारणीय प्रन यह बन जाता 
है कि नयोंका निरूपण दो विभिन्न शैलियों मे या विभिन्न प्रकारो मे याने दो 
प्रकारो मे क्यों बतलाया गया ? एसा मालूम होता है कि जसे अनुमान दो 
प्रकार मे निरूपित हुम है--स्वार्थं एवं पराथं । अपने स्वयं के समने मे दूसरे 
को समञ्ञाने की अपेक्षा कुछ लघु मागं रहत। है । दूसरे को समन्ञाने में कुछ 
बड़ा मागं रहता है । स्वार्थानुमान में केवल अन्यथानुपपत्ति रूप हेतु से ही काम 
चल जाता है, लेकिन परामार्थानुमान में दूसरे को समञ्लाने के लिये पंचावयव 
वाक्यका प्रयोग भी आवश्यक बन जाता है। उसी प्रकार स्वयं के चिन्तन 
मे निश्चय एवं व्यवहार सेकाम चल जाता ह । लेकिन दूसरे को सम्षाने 
के लिये अथवा कथन के प्रकारं का चिन्तन करते समय सातनय ही 
संमुख उपस्थित होति हैँ । कथन का निरूपण सात प्रकारोमेही क्ियाजा 
सकता है । 4) 


अव प्रष्न आता है-- निश्चय ओर व्यवहार के वारा चिन्तन का । निश्चय 
नय वस्तु के आंतरिक स्वरूप में ही विचार करता है, किन्तु व्यवहार नय उसके 
बाह्य स्वरूप को ध्यान में रखते हुए वस्तु क। विचार करता है । परिवतंन एवं 


१. समयसार गाथा ११} 
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विभिन्नता वस्तु के बाह्य स्वरूपमें ही दृष्टिगत होती हँ, आन्तरिक स्वेूप में 
नहीं । अतः अनेकान्त का स्थान व्यवहार मेँ अधिक दहै । जंसे जीव कास्वरूप 
निश्चित रहता है, वह्‌ सच्चिदानंदमय है । इसमें अनेकान्त का स्थान कम है। 
लेकिन बाह्य स्वरूप एवं पर्याय मेँ उसका स्थान ज्यादा है। वस्तु का विभिन्न 
दृष्ट्यां मे निरूपण वस्तु के बाह्य स्वल्प मेही कियाजा सकतादै। तो फिर 
इसका मतलब यह हुआ कि अनेकान्त सिद्धान्त वस्तु के वास्तविक स्वरूपमें 
लागू नहीं होता है तो “सवंमनेकान्तम्‌' इस सिद्धान्त का व्याघात हुआ । सुक्ष्म- 
चिन्तन से पता चलता दै कि निश्चय नयमे भी अनेकान्त है। लेकिन उसका 
रूप सूक्ष्म है । यदि वहां भी अनेकान्त न होता तो उत्पादव्ययध्रौव्ययुक्त 
सत्‌ ।' इस मूल सिद्धान्त को तिलांजलि देनी पड़ती । प्रत्येक वस्तु उत्पाद-व्यय- 
ध्रौव्ययुक्त है तो अनेकान्त व्यापक ही रहा । जैसे जीव के स्वरूप का विचार 
करने लगे तो वरहा भी सत्त्व के लक्षण का समन्वयरहैही। वाँ जीव केज्ञान 
स्वरूप होने पर भी ज्ञान पर्यायो में परिवतंन तो मानना ही पड़गा, अन्यथा 
विभिन्न विषयो का ज्ञान में अवभास होगा नहीं । 


इस दृष्टिकोण से विचार करने पर प्रतीत होता है, वहां भी जीवके ज्ञान 
स्वरूप में पर्यायो का परिवर्तन भी व्यवहारनयके द्वारा ही जाना जायगा । 
मालूम होता दै यहं सव व्यावहारिक दृष्टिहीदहै। तात््विक दष्टिसेतो जीव 
के स्वरूप याने सच्चिदानन्दमयता में कोई परिवतंन नहीं होता । इसीलिये 
निश्चयनय ओर व्यवहारनय इन दोनयों का नामकरण भी साथेकदहै। 
व्यवहार नय स्वरूप कोनष्छू कर उसके परिणामों पर विचार करताहै। 
शायद यही मतलब दै, कि आचायं कुन्दकुन्द ने समयासार में निश्चयनय को 
भूताथं एवं व्यवहारनय को अभरताथं कहकर निश्चयनय की प्रमुखता वतलाई । 
इसी प्रमुखता का मतलव यह है कि आत्म स्वरूप की ख्याति। कोटी 
सम्यग्दशंन कहा गया है । आत्मा का वास्तविक प्रमुख स्वरूप निश्चयनय से 
ही जाना जा सकता है । इस दृष्टिकोण से अआचाये कुन्दकुन्द के विचार भद्रैत- 
वाद के अधिक निकट दँ । निष्चवयनयसे अद्ैत ही अवभासित होता है। 
व्यवहारः द्वैत को लाता दहै। इन्हीं नयं को हम अदधत की पारमार्थिक सत्ता 
ओर व्यावहारिक सत्ता कर तो क्या हानि है? इसी बात को हम अन्य शब्दों 





१. समयसार गाया ११, १३ अमृतचंद्र टीका १० २६-३० गाथा २२६ 
से २३६ तक । 
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मेयोंकट्‌ सक्ते हैँ कि पारमार्थिक दृष्टि एवं व्यावहारिक दृष्टि । पारमाधिक 
दृष्टि में जीव के साथ अन्य अठ तत्त्वों का कोई सम्बन्ध नहीं आता । व्याव- 
हारिक दृष्टि से ही उनका सम्बन्ध आत्मासे आत। है । आत्मा वद्ध है, मुक्त 
है--यह व्यवहार व्यावहारिकदष्टि सेहीतोदहै। अजीव का कमं पुद्गलों 
का सम्बन्ध जीव के साथ व्यावहारिकं दृष्टिकोण सेही आता है। यही द्रत 
कौ स्थिति दहै । आत्मा के साथ कमं पुद्गलों के सम्बन्ध की स्थिति आत्माका 
पारमाथिक स्वरूप तो नहीं है । यह उसका सांसारिक स्वरूप टै ओर यही 
व्यावहारिक स्थिति है ।२ 


आचायं कुन्दकुन्द ने समयासार ओर नियमसार में आध्यात्मिक दृष्टि से 
आत्म स्वरूप का विवेचन किथा ह । अतः इनमे निश्चयनय ओर व्यवहार नय 
येदोभेद ही दृष्टिगत होते दै । वस्तु के एक ओर अभिन्न, स्वाश्रित, पर- 
निरपेक्ष त्रैकालिक स्वभाव को जानने वाला नय निञ्चयनय है, ओर भनेक 
भेद रूप वस्तु तथा उसके पराध्रित-परसपिक्ष परिणमन को जानने वाला नय 
व्यवहारनय है । अपने गुण पर्यायो से अभिन्न आत्मा के त्रंकालिक स्वभाव को 
आचार्यं ने निश्चयनय का विषय मान। है, ओौर कमं के निमित्त से होने वाली 
आत्मा की परिणति को व्यवहारनय का विषय कहा है। आचायं ने समय- 
सार में निष्चयनय से ही विचार किया है। भतः काम, कोध, मान, माया, 
लोभ आदि विकारो को आत्मा मेवे स्वीकृत नहीं करते हैँ। चकि वे 
पुद्गल के निमित्तसे होते है, अतः उन्हे वे पुद्गल के मानते है । इसी तरह 
गृणस्थान, जो आत्मा के विकास के क्रमिक सोपान हैको वे जीव का स्वभाव 
नहीं मानते । निश्चयनय स्वभाव को विषय करता है, विभाव कोनहीं। जो 
स्व में सदा रहता है, वह स्वभाव दै, जैसे जीव के ज्ञानादि। जो स्वमे पर 
के निमित्तसे होते दहै, वे विभाव दै, जसे जीव में कोधादि। ये विभाव, चूंकि 
आत्मा में पर के निमित्तसे होतेह, वे आत्मा के नहीं हँ । वे आगन्तुक है । 
आचाय कुन्दकुन्द विभावो को व्यवहार का ही विषय मानते है । इनके महान्‌ 





~ 


१. समयसार गाथा १६३, १६६ प्र० २३०। 
२. समयसार गाथा १६६, १८०, १६६ आत्मख्याति टीका श्लोक 


१२२९ पृण २४७-२४८ । 
फा०-१५ 
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टीकाकार अमृतचन्द्र सूरि भी इस विषय में अआचायं का ही अनुसरण 
करते टै । 


आचायं कुन्दकुन्द ने समयासार्‌ को केवल अध्यात्म दृष्टिसेही लिखा 
ह । इसीलिये उसमे निदचय नय का ही प्राधान्य है लेकिन आचार्यं ने आध्या- 
त्मिक दृष्टि के साथ शास्त्रीयदृष्टिको भी प्रश्रय दियाहै। इसीलिये पंचा- 
स्तिकाय^ में द्रव्याथिक एवं पर्यायाथिक नयो कीदृष्टि से भी विवेचन किया 
गया है जर इसीलिये प्रवचनसार में निश्चय एवं व्यवहार का अविरोध भी 
वतलाया गयादहै 1२ साधक के परमभावएवं अपरमभाव की स्थिति की 
दृष्टि से दोनों नयों का उपदेश आचायं ने कियादै।३ फिर भी शुद्ध नयकी 
दृष्टि से आत्म-तत्त्व का विवेचन करने वाला समयासार जेन दशंन में अद्धि 
तीय ग्रन्थ दहै । प्रतीत होतादै, अद्रैत वेदान्त शुद्धनयकी दृष्टिसे ही ब्रह्म 
तत्व का विवेचन करताहै। व्यवहारनय ही उनकी दृष्टिसे व्यावहारिक 
सत्ता है । शुद्ध नय पारमाधिक सत्ता है । 


यशोविजयजी भी इस दृष्टि से आचायं कुन्दकुन्द का अनुसरण करते हुए 
मालूम होते हैँ ।* उनका कहना है--जो व्यक्ति कमं रूप उपाधि से उत्पन्न 


१. पंचास्तिकाय गाथा १६, २० । पृ० ३९-४२। 
२. प्रवचनसार, पृ० २३० अथ निश्चयव्यवहाराविरोधं दशंयत्ि-~ 
एसो बंध समासे जीवाणं णिच्छ्येन णिदिट्नो 
अरहंतेहि जदीणं बवहारो अण्णहा मणिदो । 
--रलोक €७ । 
३. सुद्धो चुद्धादेसो .णादन्बो परमभावदरिसीहि 
वबहारदेसिदो पुण जे इ अपर में टिठदा भावे। 
समयसार गाथा १२ पृष्ठ २४-२८। 
ववहारिओो पुणणओ दोण्णिवि लिगाणि भणइ मोक्खपहे 
गणिच्छयणभो ण इच्छड मोक्छपहे सर्व्वालगाणि ॥ 
-समयसार गाथा ४१८ ० ५०६। 
४. भपवहारवचनमेतद्‌ निश्चयतो नेव बन्धनोपायः 
मोक्षोपायः कथमपि परस्पर विरुद भावेन ॥ 
-मागंपरिशुद्धि ष्‌ ° ७४ श्लोक १६। 


कन 
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भावों को आत्मा में अध्यवसित करता है, उसने श्रेष्ठ आत्मा के स्वाभाविक 
रूप को नहीं समन्ञा१ । जो दृश्य, निव चनीय ओर मननीय है, वह रूपपरसे 
संरिलिष्ट दहै, वह शुद्ध द्रव्य का लक्षण नहींहै। उपाधि मात्र की व्यवृत्ति 
से ही शुद्ध आत्मा का लक्षण कहा गयाहै।* मन के साथ वाणीभी आत्मा 
को नहीं प्राप्त करके वहाँ से निवृत्त हो जाती हैर यह श्रुति भी इसी 
अथं को बतलाती है, अतीन्द्रिय परब्रह्म को विशुद्ध अनुभव के विना शास्रं 
की संकड़ों युक्तियों से भी नहीं जाना जा सकता ।* आत्मा के दो स्वरूप- 
समल ओर निर्मल यही द्वैत है, यह जब चला जाता है, तब भद्ंत नि मेल ब्रह्म 
एकमात्र अवशेष रहता है५ । विकल्प रूप यह माया विकल्पसे ही नष्ट होती 
है, इस प्रकार आचार्यं कुन्दकुन्द के समान यशोविजयजी भी अद्रेत की प्राप्ति 


_-_---------___ 


१. 


कर्मोपाधिकृतान्‌ मावान्‌ य आत्मन्पध्यवस्यति, 
तेन स्वामाविकं स्प न बुद्धं परमात्मनः। 
--अध्यात्मोपनिषत्‌ प° ७१५ ज्ञानयोग -शुद्धि अधिकार श्लोक-२९ 
यद दृश्यं यच्च निर्वाच्यं मननीयं च यद्‌ भुवि 
तदरूपं परसंश्लिष्टं न शुद्धद्रव्यलक्षणम्‌ ॥। १८॥। 
अपदस्य पदं नास्ति इ्युपक्रम्यागमे ततः 
उपाधिमात्रन्यावृत्या प्रोक्तं शुद्धाट्मलक्षणम्‌ ॥।१६॥ 
--अध्यात्मोपनिषत्‌ श्लोक, १८, १९, १० ७५। 
"यतो वाचो निवतेन्ते भतप्राप्य मनसा सह्‌" 
~ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ २।४।१ अध्यात्मोपनिषत्‌ १० ७५ इलोक २० । 
अतीन्द्रियं परन्रह्य विश्ुद्धानुभवं विना, 
शास्त्र-युक्ति-शतेनापि नेव गम्यं कदाचन । 
--अध्यात्मोपनिषद्‌, गाथा २१, प° ७५। 


समलं निर्मलं चेदमिति हं तं यदा गतम्‌ 
अद्रतं निमंलं ब्रह्य तदेकमवशिष्यते ॥ 
--आध्यात्मोषनिषत्‌ प° ७६ श्लोक ४० । 
विकल्परूपा मायेयं विकल्पेनेव नाश्यते । 
अवस्थान्तर भेदेन तथा चोक्तं परंरपि ॥ 
वही पृ० ७७, शलोक ५२। 
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को उच्चतम लक्ष्य मानते हँ । आचायं अमृतचन्द्र भी इसी विचार का अनुसरण 
करते हँ । 


आचाय कुन्दकुन्द से यशोविजय का विचार साम्य होते हुए भी यशोविजय 
ने व्यवहार को स्पष्टरूपसे निचय के समकक्ष मानादै। ये व्यवहारकोभी 
आवश्यक मानते है । 


आचायं कुन्दकून्द के अनेकान्त संबंधी विवेचन अन्य आचार्यो से मिलते 
हैँ । पाचों आचायं इस संवंध मेंएकशलीपरदही निरूपण करते हैँ । सभी 
अनेकान्त का आधार त्रिपदी को ही मानते हैँ । सव वस्तुओं को यहाँ तक कि 
अत्मा को भी परिणामी द्रव्य मानते हैँ । सभी द्रव्य नित्यानित्यात्मक सत्त्वा. 
सत्वात्मक, सामान्य-विशेषात्मक एकानेक दहै यह्‌ सव॒ आचायं मानते हैँ । 
जाचायं समन्तभद्र का यहाँ यह कटना है कि स्याद्वाद सप्तभंगी नय की अपेक्षा 
से वस्तु के दहेयत्व ओर उपादेयत्वं के भेदके लिये उपयोगी है।१ इन्होंने 
अनेकान्त मे भी अनेकान्त मानकर अनेकान्त को व्यापकता प्रदान की । आचार्यं 
सिद्धसेन ने भी अनेकान्त मे अनेकान्त माना है । अनेकान्त को व्यापक मानकर 
व्यापकता के मानने से आने वाली अनेक शंकाओं का विषक्ता के साथ 
परिहार भी किया है । आआचायं ने अनेकान्त में आने वाले अनेक कृतर्कोकाभी 
समाधान उचित रूप सेकियादहै। अनेकान्त में अनेकान्त मान कर ओर 
उसे व्यापके मान कर उमे सिद्ध करना वुद्धि कुशलता का सर्वश्रेष्ठ उदा- 
हरण है । 


आचाय कुन्दकुन्द ओर आचार्थं सिद्धसेन में गुण ओर पर्याय के वारेमें 
विरोध-सा है । जाचायं कुन्दकुन्द ने गुण ओौर पर्यायं को अलग-अलग माना है । 
आचायं सिद्धसेन दोनों को एक बताते दँ । इसकी विस्तृत विवेचना हम ऊपर? 
कर भये हैँ । वास्तव में द्रव्यकी स्थिति कथंचित्‌ गुण से अभिन्न है । इसीलिये 
अलग से गणा्थिक नय का निरूपण नहीं किया गया है । अनेकान्त सिद्धान्त में 
दृष्टिभिद के कारण होने वाले विचार भेद मे कोई विरोध नहीं रहता । 


आचाय हरिभद्र का अनेकान्त चिन्तन भी बहुत गंभीर, सूक्ष्म ओौर समन्वय 


१. अष्टसहस्तौ कारिका १०४१० २८७ 
२. वही प° ३५ से ४२ तक। 
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दृष्टि को पल्लवित करने वाला हैँ । अनेकान्त में समन्वय दृष्टि को खोजने वाले 
आचायं सिद्धसेन हैँ ओर उसे पल्लवित एवं विकसित कर पराकाष्ठा पर पहुंचाने 
वाले हरिभद्र हैँ । अनेकान्त दृष्टि समन्वय दुष्टि की जनक या प्रयोजक है-यहं 
कल्पना आचाथं सिद्धसेन की है । इस कल्पना को पूणे विकसित कर सजाने एवं 
संवारने का महान्‌ कायं हरिभद्र ने क्रियाहै। आचायं हरिभद्रके षडदशंन 
समुच्चय में इस विचारधारा का परिचय मिलता है, लेकिन शास्वर-वार्ता-समुच्चय 
मे तो इन्टोँने इस विचारधारा को उच्च शिखर पर पहुचा दिया, जिसे देखकर 
इनकी बुद्धि-कुशलता का प्रमाण मिलता है । अचां हरिभद्र कौ समन्वयशीलता 
का अवलोकन कर आश्चयं होता है । आचायं हरिभद्र ने इस दृष्टि का अवलंबन 
करके दर्शनों के परस्पर विरोध को समाप्त कर दिया है। अनेकान्त की विचार- 
धारा को इन्टोने विकसित एवं परिष्कृत किया है । 


यशोविजयजी इस नवीन युग के प्रतिनिधि रैँ। दशन क्षेत्र मे विक्रम की 
तेरहवीं सदी मे श्री गंगेशोपाध्याय ने नव्यन्यायकी नींव डाल कर दशन क्षत्र 
को प्रत्तिपादन एवं निरूपण शंली में महान क्रान्तिकरदीथी। जैन दशन में 
दसका उपयोग यशोविजयजी ने किया । इनका दाशेनिक निरूपण नव्यत्याय 
कौ परिष्छृत शंलीमेहै। इन्हौने अपने युग तक के विचारों का समन्वय 
तथा उन्हे नव्य ढंग सरे परिष्कृत करने का आद्य ओर महान्‌ प्रयत्न किया । 


नव्य न्याय की शैली जरा जटिल जरूर है, लेकिन इस शैली द्वारा अपना 
ठीक ठीक मंतव्य परिष्कृत रूप से ओर स्पष्ट रूप से अन्य के समक्ष रवा जा 
सकता है, इसकी विश्व मेँ कोई सानी नहीं । नव्यन्याय से थोडा भी संपकं 
रखने वाला व्यक्ति यशोविजयजी की अनेकान्त की निरूपण की परिष्कृता 
को देखकर मुग्ध हुए विना नहीं रहेगा । नव्यन्याय की परिष्कृत शैली से जन- 
समक्ष रखे हए. विचारों में शंका की कोई गुंजाइश बाकी नहीं रहती । एेसा 
प्रतीत होता है, नव्यन्थाय की परिष्कृत शैली दशन क्षत्र के लिये बहुत उपयुक्त 
है । जेन दर्शेन के महान्‌ सिद्धान्त अनेकान्त का परिष्कृत निरूपण एवं विवेचन 
यशोविजयजी ने क्ियादहै, वह मस्तिष्क को ठीक तरह प्रभावित करता है। 
अनेक।न्त को उसके यथाथं रूप मे समञ्षने के लिए यणोविजयजी का इस ली के 
दारा करिया गया निरूपण तथ। विवेचन अत्यंत उपयोगी है । इनका निरूपण 
देखने के बाद अनेकान्त की विचारधारा ठीक तरह मस्तिष्क मे जम जाती है। 
उसके बारे में फिर कोई शंका एवं विरोधं को स्थान नहीं रहता । 


११८ :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन ] 


यशोविजयजी का एक पक्ष ओर है, जिस पर प्रकाण नही डालने से इनको 
समज्नना अधूरादही रह्‌ जायगा । समन्वय दृष्टि के प्रस्तोता महान्‌ आचायं 
हरिभद्र के समान यशोविजयजी भो इस दृष्टि के महान्‌ समथंक है । आचा 
हरिभद्र के महान्‌ ग्रंथ शास्त्रवार्तासिमुच्चय पर यणोविजय ने स्यादटाद कल्पलता 
नामक टीका लिखी है उसमें इन्होंने अनेकान्त के द्वारा समन्वयदष्टिको 
बहुत पल्लवित किया है । इनकौ एवं आचायं ह्रिभद्र की समन्वय दृष्टिको 
देखकर निम्न शलोक स्मृति पथ में अवतरित हो जाति है। रेसा मालुम होता 
है कि इन दोनों विदानो ने निम्न श्लोकों की भावना का यथोचित कार्यान्विय 
किया है । वे एलोक निम्न ह 


“यं भरुस्वा सवं शास्त्रेषु प्रायस्तत्त्वविनिए्चयः, 
जायते द्वं षशमनः स्वगंसिद्धि-सुखावहः१ । 
'सकलनयविलसितानां विरोधमयनं नमाम्यनेकान्तम्‌”२ । 


उपर्युक्त पाचों आचार्यो द्वारा करिये गये अनेकान्त के निरूपण एवं विवेचन 
को. देखकर समय के प्रवाह के साथ साथ होने वाले अनेकान्त की विचार पद्धति 
का विकास, परिष्छृतता एवं गंभीरता का परिचय, इनके ग्रंथों को देखकर ट्म 
अच्छी तरह मिलता है । 


जेन दशन मे अनेकान्त के स्वीकार करने पर भी द्रव्य में सर्वावच्छेद से 
नित्यत्व या अनित्यत्व नहीं है । वह भी नियम हैँ । द्रव्य द्रव्यत्वावच्छेद से नित्य है, 
पर्यायावच्छेदेन अनित्य है । द्रन्यत्वावच्छेद से वह्‌ नित्य ही है । जसे नित्य का लक्षण 
उमास्वाति ने दिया है--तद्‌भावाव्ययं नित्यम्‌”३ जो अपने सत्‌ भाव से नष्ट 
नहीं होता है या नष्ट नहीं होगा, वह नित्य है। इसका मतलब यह्‌ हा कि 
जो द्रव्यांश दहै, वह नित्य ही है। परन्तु यहाँ द्रव्यांश के नित्य होने के कारण 
उत्पाद ओर विनाश का अभाव होने से उसका सत्व नहीं होगा, याने उसमें 
असत्त्वापत्ति आवेगी । ्योकि उत्पाद व्यय ओर ध्रौव्यं रूप सत्‌ का लक्षण 
है।४ यदि उसद्रव्यांश मेंभी द्रव्य भौर पर्याय केभेद से नित्यत्व तथा 


१. शास्त्रवार्तासमुच्चय इलोक २ (आ० हरिभद्र) । 
२. पुरुषाथंसिद्ध युपाय इलोक २ (जा० अमृतचन्द्र) । 
३. तश्वाथं सुद्र ५।३१। 

४. वही, ५।३०। 


॥ 
१ कण्कक ऋ न ~ कड = , ^~ 78 


[ द्वितीय अध्याय :: ११६ 


अनित्यत्व माना जाय, तोद्रव्यांश काजो द्रव्यांश ह, वहं नित्य होगा, तब 
उसमे सत्त्व नहीं आयगा क्योंकि उसमें सत्‌ का लक्षण उत्पाद ओर व्यय के 
अभाव सेलाग्‌ नहीं होगा! अतः उसके भी द्रव्यांश की कल्पना करनेसे 
अनवस्था दोष आवेगा। इसको निवारण करने के लिये यह स्वीकार करना 
ही होगा कि जो उपर्युक्त प्रथम द्रव्यांश दै, वह नित्य ही है। सत्‌ के लक्षण 
केलागू न होने से असत्त्वापत्ति वहाँ नहीं आती दै, क्योकि वह द्रव्यांश 
स्वतंत्र पदार्थं नहीं है । जो स्वतंत्र पदां है, वह्‌ उत्पाद-न्यय-्रौव्यशील है । 
अथवा "उत्पाद-व्यय-ध्रौव्ययुक्तं सद्‌ यहां पर सत्त्व का अथं है द्रव्यत्व । 
मतलव यह है कि यहं लक्षण द्रव्यकाहै। दिगंबर आम्नाय में इसके ऊपर 
एक सूत्र आता है “सद्‌ दर व्यलक्षण म्‌" । सद्‌ यह द्रव्य का लक्षण है। ओर 
सद्‌ का लक्षण रहै उत्पाद व्यय ओर ध्रौव्य युक्तता । यह स्वीकार करना 

अच्छाहै। इसको पदां का लक्षण मान लिया तोगुण में द्र्व्यांशका 
अभाव होने से अव्याप्ति आवेगी, या गुण में पदा्त्वाभाव की आपत्ति आवेगी । 
अतः इसको द्रव्य का लक्षण स्वीकार करना ही ठीक है । द्रव्य स्वेदा अविनष्ट 
भौर अनुत्पन्न माना गया है । अतः जीवद्रव्य मेद्रव्य रूप से नित्यत्व माना 
जाता है ।२ आचायं कुन्दकुन्द ने भी यही माना है ।२ 


इस सिलसिले मे यह्‌ विचार आवश्यक है क्रि अनेकान्त कौ वस्तु स्वप 
के यथाथं दर्शन के लियेहू्ईहै, न किं वस्तु में केवल अनेकान्त को लागू करने 
के लिये कल्पित किसी अन्य स्वरूप को जवबरन्‌ स्थापित करने के लिये । घट 
मे द्रव्य स्वरूप नित्य ही है, यह प्रत्यक्षसिद्ध है इसलिये सम्तसंगी मे एवकार 
का प्रयोग किया जाता है। 


अनेकान्त की कल्पना करके उसे अन्यथा नहीं कर सकते । वस्तुका 
स्वरूप जसा है, वसा ही अनेकान्त देखता है, न कि अपनी कल्पना के अनुरूप 
वस्तु को बनाताहै। घटमे द्रव्य का स्वरूप नित्य है, उसमे अनेकान्त के 
नाम पर अन्यथात्वं की कल्पना करना अनुचित है । इसके लिये अनेकान्त की 
स्थापना नहीं हुई है । उसकी स्थापना वस्तु के यथाथं दषेन के लिये है। 


१. तवायं सत्र (सर्वाथंसिदधि) ५१२६ । 
२. पंचास्तिकाय पृ ४५ कारिका २१ को अमृतचन्द् को व्याख्या । 
३. बही कारिका १०। 


१२० :: अनेकान्तवाद का समीन्नात्मक अध्ययन | 


यदवच्छेन घट में निव्यता है, तदवच्छेदन से ही उसमें अनित्यता की कल्पना 
वस्तु स्वरूप का अपलाप करना है । अनेकान्त कै प्रयोग में यही जागरूकता 
रखना आवश्यक है । नहीं तो वह प्रयोक्ता केही मस्तकभंगको कर सकता 
दै! 1 अतः अनेकान्त का प्रयोग वस्तुके स्वरूप कोध्यान में रख उसके 
यथाथ ज्ञानकेलिये ही करना चाहिये, न करि अपनी कल्पना पदाथं स्वल्प 
या समाजिकता पर थोपने के लिये । एेसा करना अनेकान्त की मर्यादा के 
लिये जबरदस्त अन्याय होगा । 


नय 


नय भौर सप्तभंगी में स्यात्‌" शब्द का प्रयोग किया जाता है । इस प्रयोग 
के कारण इसे स्याद्वाद भी कहतेरैँ। स्याद्वाद सकलादेण रूप है ओर नय 
विकलादेश पर सकलादेश एवं विकलादेश का परिचय हम सप्तभंगौ प्रकरण 
मे दे । इनमे सकलादेण प्रमाण है ओर विकलादेश को नय कहते हैँ । इस 
प्रकार स्याद्वाद सुनय को निरूपण करने वाली भाषा पद्धति है । इसलिये वहं 
वाचक है । अनेकान्तवाद तो वस्तुनिष्ठ धमं रूपहै। स्याद्राद वस्तु मे रहने 
वाले धर्मो को बतलाता है, अतः अनेकान्तवाद वाच्य है ओर स्याद्वाद वाचक 
ठै । इस प्रकार स्याद्वाद ओौर अनेकान्तवाद मेभेदभी है। स्या्ादमें नय 
प्रकरण विशेष महत्व का है । 


वस्तुतः देखा जाय तो विविध दशंन एक ही तत्त्व को अनेक रूप से निह- 
पित करते थे । अतएव जसा भी तत्व हो, उसके निरूपण के ये अनेक दृष्टि 
विन्दु थे--यह स्पष्ट दै । किन्तु ये दाशेनिक अपने मत को दृढ़ करने ओर अन्य 
मतो के निराकरण में तत्पर धे । अतः उन दाशंनिकों से यह आशा नहीं की जा 
सकती थी कि वे अनेक दुष्टों से एक ही तत्तव का निरूपण करे । न्यायादि 
सभी दणेन वस्तु तत्त्व की एक निरिचत प्ररूपणा लेकर चले ये ओर उसी ओर 
उनका आग्रह होने से तत्‌ तत्‌ दशंन की सृष्टि हो गई थी। उस उस दशन के 
उस परिष्कृत रूप से बाहर जाना उनके लिये सम्भव नहीं था । 


पुरुषा्थसिद्धयुपाय श्लोक ५६ । 
२. उपयोगो श्रुतस्य द्वौ स्याद्राद-नय संज्ञितौ, 
स्यादहादः सकलादेो नयो विकलसंकथा ॥ 
-लघीयस्त्रय शलोक ३२ । 


[ द्वितीय अध्याय :: १२९१ 


जेन दाशनिकोंके विषयमे एेसी बात नहींदहै। वे दाशंनिक विवादके 
क्षेत्र मे नैयायिकादि सभी दशंनों के परिष्कार के बाद अर्थात्‌ तीसरी शती के 
बाद आये । अतएव वे अपना मागं निश्चित करने में स्वतन्त्र थे । उनके लिये 
यह सुविधा भी धीक जेनागम ग्रन्थों में वस्तु विचार नयोंके द्वारा अर्थात्‌ 
अनेक दुष्टियोंसे हुआ था । जेन आगमो मं मुख्य रूप से पए्रव्य, क्षेत्र, काल ओर 
भाव इन चार दष्टियों से तथा द्रव्य{धिक एवं पर्यायाथिक नयो के द्वारा विचार 
करने को पद्धति अपनाई गई है । इसके अलावा व्यवहार ओर निश्चय इन दो 
नयोंसे भौ विचार देखा जाता है। इन आगम ग्रन्थों को जब व्याख्या होने 
लगी, तव सात नयो का सिद्धान्त विकसित हुआ । यही समय है, जब से लेकर 
जेन दाशेनिक, दशंनक्षेत्रमें जो वाद विवाद चल रहा था, उसमें क्रमसे 
शामिल होते गये। परिणाम स्वेरूप विविध मतों के बीच अपने मत कां 
सामंजस्य कंसा है ओर कंसा टोना चाहिये, इस विषय की भोर उनकी दृष्टि 
गई । यह तो स्पष्ट हो गया था कि वे जब द्र्व्याथिक दष्टिसे वस्तुका विचार 
करते है, तब वस्तु को नित्य मानने वाले दाशेनिकां से उनका एेकमव्य होता है, 
ओर जब पर्याय दृष्टिसे विचार करते दहै, तब वस्तुको अनित्य मानने वाले 
बौद्ध दाशंनिकों से एेकमत्य होता है। अतएव इस बात को लेकर वे दर्शनों के 
अन्य विचारों से भी परिचित होने की आवश्यकता अनुभव करने लगे । अन्य 
दशनो से जेन दशेन का किन-किन बातों मे मतैक्य है ओर किन-किन बातों 
मे भेद है-इसकी खोज मे प्रवृत्त हए । उस प्रवृत्ति के फल स्वरूप जैन 
आचार्यो में अपने नय सिद्धान्त का पुनरवेक्षण करना आवश्यक हो गया । 
इसके साथ हौ अन्य दशंनों का ठीक ज्ञान भी आवश्यक हो गया । इस अनि- 
वाये आवर्यकता की पुत्ति नय सिद्धान्त की समयानुकूल व्याख्या करके की गई 
ओर अन्य दशंनों के विषय मे सही ज्ञान देने वाले प्रकरण लिखकर ओर अन्य 
दशेनों का नय सिद्धान्त से सम्बन्ध जोड़ कर भी की गई । इसी प्रवृत्ति के फल 
आचायं हरिभद्र के षडदशेनसमुच्चय ओर शास्त्र वार्ता-समुच्चय मे हम विभिन्न 
रूप से देखते हैँ ।१ 


नयं के विषय में सर्वप्रथम आचाय उमास्वाति ने प्रषन उठाया है किएक 
ही वस्तुका विविध ल्पसे निरूपण करने वाले ये नय तन्व्रान्तरीय मतहैया 


१. षडदशंनसमुच्चय भूमिका (प° मालवणिया) प° ८-६ । 
फा०-१६ 


६२२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


अपने ही मत में प्ररनकर्तओं ने अपनी-अपनी समन्न के अनुसार कुछ मतभेद 
खड़े क्ये हैँ ? उन्होने उत्तर दवियादैकिन तोये नय तन््रांतरीय मत दँ ओर 
नये अपने ही मतके लोगोंने मतभेद खड़क्ियिरैँ। किन्तु एकी वस्तुके 
जानने के नाना तरीके हैँ । इस पर फिर प्रन आता है करि--तोफिरएक ही 
वस्तु के विषय में नाना प्रकार का निरूपण करने वाले नयो में परस्पर विरोध 
क्यों नहीं है ? उत्तर में आचायं ने स्पष्ट क्रियादहैकि एक दही वस्तुको अनेक 
दुष्ट्योँसे देखा जा सकता टै, अतएव इनमें विरोध को अवकाश नहीं है 
जसे एक ही वस्तु नाना प्रकार के ज्ञानो से अनेक रूप देखी जा सकती है, वंसे 
ही अनेक नयों से उसे अनेक प्रकारसे माना जा सकता दै, इसमें कोई विरोधं 


नहीं ।१ 


इस दृष्टिकोण में कालान्तर में विकास हु । नये दृष्टिकोण से नयों का 
अध्ययन करने से यह्‌ पता चला कि इनका विभिन्न दाशंनिक दृष्टिकोणों से 
साम्यदहै,तो नय के द्वारा उनमें विरोध शमन का प्रयत्न शुरू हआ । इस 
प्रयत्न में आचायं सिद्धसेन अग्रसर दै, एेसा मालुम पडता है । इन्टोने सन्मति 


१. किमेते तन्तरान्तरीया ब्रादिनः आहोस्वित्‌ स्वतंत्रा एव चोदकपक्ष- 
ग्राहिणो मतिभेदेन विप्रधाविताः ? अत्रोच्यते । नते तंत्रान्तरीया 
नापि स्वतन्त्रा मतिभेदेन विप्रघाविताः । ज्ञेयस्य तु अर्थस्य अध्वव- 
सायान्तराणि एतानि । एवमिदानीम्‌ एकस्मिन्‌ अर्थे अध्यवसायना- 
नात्वात्‌ । ननु वि्रतिपत्तिप्रसंगः ? अत्रोच्यते । यथा सर्व॑मेकं सद- 
विशेषात्‌, सवं द्ित्वं जीवाजीवात्मकत्वात्‌, सवं त्रित्वं द्रव्यगुण- 
पर्यायावरोघात्‌, सवं चतुष्टयं चतुदंशंनविषयावरोधात्‌, सर्वं 
पञ्चत्वम्‌ अस्तिकायाव रोधात्‌, स्वं षट्त्वं षडद्रव्यावरोधात्‌ । यथा 
एताः न विप्रतिपत्तयः, अथ च अध्यवसायस्थानान्तराणि एतानि, 
त्न नयवादाः । कि चान्यत्‌ । यया मतिन्ञानादिमिः पञ्चभिः 
ज्ञानः धर्मदीनाम्‌ अस्तिकायानाम्‌ अन्यतमः अर्थः पथक्‌ पथक्‌ 
उपलम्यते, पर्यायविशद्धिविशेषाव्‌ उत्कषेण, न च ता विप्रतिपत्तयः 
तदद्‌ नय. वादाः । यथा वा प्रत्यक्नानुमानीपमानाप्तवचनेः प्रमाणैः 
एकः अथः प्रमीयते, स्वविषयनियमात्‌, न च ता विप्रतिपत्तय 
मवन्ति, तदन्‌ नयवादाः । 

तत्वार्थसूत्र उमास्वातिभाष्य पृ० ३४, ३५, ३६। 


+ मात ता 


[ द्वितीय अध्याय ;: १२३ 


तकं मे नय ओर नयाभास सुनयन्दुनेय का भी स्पष्टीकरण करके नयोंमें 
अभिनव विचार का सूत्रपात कर दिया । द्रव्याथिक ओर पर्यायाथिक ये दोनों 
नय अपनी दुष्टिविन्दु से विचार करे, यह ठीक है, किन्तु अपनी मर्यादा से बाहर 
जाकर एेसा आग्रह्‌ रखे कि वस्तु का यही एक रूप है तो प्रत्येक नयाभास या 
मिथ्या दृष्टि होगे ।१ किन्तु यदि दोनों नव अपने विषय का विभाग करके चलें 
तो दोनों एकान्त मिलकर अनेकान्त बन जाता है 1९ अपनो ही दृष्टि का अग्रह 
करने परं प्रत्येक नय दुर्नय बन जाता है ।२ यदि नय परस्पर की अपेक्षा रखते 
है, तो सम्यक्‌ हो जति है ।४ आचार्यं सिद्धसेन ने अपने मत की पुष्टि में सुन्दर 
उदाहरण दिया है । पृथक्‌ पृथक्र्‌ रहने वाले मूल्यवान्‌ मणि रत्नावलि के नाम 
से वंचित रहगे । उसी प्रकार अपने अपने मतों के विषयमेंये नय कितने ही 
सुनिश्चित हो, किन्तु जब तक वे अन्य अन्य पक्षों से निरपेक्ष है, वे. सम्यग्दशंन 
नाम से वंचितदही रहैगे। जिस प्रकारवेही मणि जव अपने अपने योग्य 
स्थान मे एक सूत्र ग्रथित हौजते है, तो अपने नामों को छोड़ एक 
रत्नावलि नाम को धारण कर लेते दहै। उसी प्रकारसे सभी नयवाद भी सव 
मिलकर अपने अपने वक्तव्य के अनुरूप वस्तु दशेन मे योग्य स्थान प्राप्त करके 
सम्यग्दशंन बन जाते है ।* यही अनेकान्तवाद है । 


१. णय तइ ओ अत्थि णओ ण य सम्मत्तं ण तेघु पडडपुण्णं, 
जेण दुवे एगंता विभज्जमाणा अणेगन्तो 
जह एए तह अण्णे पत्तेयं दुण्णया णया स्वे 
हंदि ह मुलणयाणं पण्णवणे वावडा ते वि ॥ 
सन्मति तकं गाथा १।१४, १५ प्र ४१६। 
२. सन्मति तक्रं १।१४ जेण दुवे एगन्ता विमज्जमाणा अणेगन्तो । 
वही, १।१५॥। 
४, तम्हा सन्वे वि णया मिच्छादिदठी सपश्चपडिबद्धा, 
अण्णोण्ण-णिस्सिआ उण हवति सम्मत्त-सञ्मावा । 
--सन्मति तकं १-२१ पृ० ४१९ । 
५. जहउणेयलक्वणगुणा वेरलियाई मणी विसंजुत्ता 
रयणावलिवबवएसं न लहंति महरधमुल्ला वि 
तह णियववाय सुविणिच्छिया वि अणोण्णपक्छ गिरवेकष्वा 
सम्महंसणषटं सब्बे वि णथा ण पावंति 


१२४ ;: अनेकान्तवाद का समीक्षारमक अध्ययन | 


आचार्य सिद्धसेन के मत का तात्पयं इतना ही है कि अन्य दशेनों के मत, 
यदि एकान्त छोड़ देते है, तो सुनय हं, अन्यथा दुर्नय । यहीं से नयवाद के साथ 
अन्य दा्शंनिक मतो के संयोजन की प्रक्रिया प्रारंभ हद । आ० सिद्धसेन ने 
इस प्रक्रिया का सूत्रपात इन शब्दों मे कर दिया है- जितने वचन मार्ग है, 
उतने ही नयवाद है, ओर जितने नयवाद है, उतने ही पर मत 1१ सास 
ददन द्रव्याथिक नय का वक्तव्य है ओौर बौद्ध द्शंन परिशुद्ध पर्यायाथिक नय 
का वक्तव्य है। तथा वैशेषिक मत में दोनों नय स्वीछ्ृत हँ । परंतु ये परस्पर 
अन्यमत निरपेक्ष हैँ । यदि ये अन्य मत सापेक्ष हों अर एकान्तका न ~ 
तो ये सुनय होगे । अनेकान्त दणंन का इनसे कोई विरोध नहीं रहेगा । 


आचार्यं हरिभद्र ने नयवादमें विकास का एक कदम ओौर आगे बढाया । 
आचाय हरिद्र का कना है कि दशंनों का परस्पर विरोध दुर करना है तौ 
उनके दृष्टिकोण मे थोड़े से संशोधन की आवर्यकता है । इस प्रकार इन्टोने नथ- 
दृष्टि में विकास करके दशंनों में परस्पर समन्वय का मागं प्रशस्त किया। 


प्रश्न है कि नय क्या वस्तु है { ओर उनका अनेकान्त दर्शन में क्या स्थान 
है? जेन दङंनमें ज्ञान प्राप्त करने के दो साधन बताये प्रमाण ओर नय । 


जहं पुण ते चेव मणी जहा गुण-विसेस-मागपडिबद्धा 
रयणावलि वेत्ति "मण्णइ जहति पाडिक्क सण्णाउ 
तह सब्बे णथवाया जहाणुरूव-विणिउत्त वत्तन्वा 
सम्मदंसण सदं लहंति ण विसे सण्णाओ । 
-- सम्मति तकं १।२३ से २५ पृण ४२१। 
१. जावहइया वयणवहा तावद्या चेव होतिणयवाया, 
जावहया णयवाया तावइया चंव परसमया ॥ 
--सन्मति तकं वही ३।४७ प° ६५५ । 
२. जं काविलं दरिसणं एयं दन्वदिठयस्स वत्तदवं, 
सुद्धोजणतणअस्स उ परियुद्धो पज्जव-विअप्पो 
दोहि वि णएहि णीं सस्थमुल्‌ एण तह वि मिच्छ्त, 
जं सविस अप्पहाणत्तणेण अण्णोण्णनिरवेवला । 
वही, २३।४८, ४९ पृ० ६५६। 


मि ह 
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जंसा आचाय उमास्वाति ने कटा है--प्रमाणनये रधिगमः*१। प्रमाण ओर नय 
से ज्ञान होता है। प्रमाण का मतलब है--अथं के यथाथं ज्ञान का साधन, या 
स्व ओर पर का निश्चय करने वाला ज्ञान । प्रमाण की वस्तु के सर्वं धमंका 
ग्राहक माना गया है, इसीलिये उसको सवं नयात्मक कहते हैँ । अनेक धर्मो से 
युक्त अथे की प्राहुक-वुदधि को प्रमाण कहते है । इसके दारा इस क्षेत्र मे आये, 
एक धमं के समथेन में प्रवीण तथा शेष धमं को न स्वीकार, वन तिरस्कार 
करने वाला नयदहै। 


नय का स्वरूप इस प्रकार कहा गया है--स्याद्राद से प्रविभक्त अथं विशेष 
को बतलाने वाला नय है" । देवसेन ने नयचक्र में कहा है--अनेक स्वभावोंसे 
अलग करके एक धमं मे वस्तु का ज्ञान कराने वाला नय है । आचाय सिद्धसेन 
ने कहा है--वस्तु के एक देश का ज्ञान कराने वाला नय है९ । न्यायावतार की 
टीका में नय की व्युत्पत्ति इस प्रकार की गई है--अनन्तधमं से अध्यासितं वस्तु 
को अपने अभिप्रेत एक अथं से विशिष्ट बतलाने वाले--ज्ञानकोटिमें लाने वाले 
कौ नय कहते हैँ° । 


१. तत्त्वार्थं सूत्र १।६। 


२. स्वपरभ्यवसायि ज्ञानं प्राणम्‌ । 
--प्रमाणनयतत्वालोकालंकार १।२ 


३. अनेकधर्मंपरीतार्थग्राहिका बुद्धिः प्रमाणम्‌ । 
--न्यायावतार प° ८२। स्वयंभस्त्रोत्र श्लोक ६५। 


४. सधर्मेणेव साध्यस्य, साधर्म्यादविरोघतः, 


स्याद्रादप्रविभक्ताथं-- विरेषव्यंजको मतः 
अष्टसाहस्री १०।१०६। 


५. (देवसेन) नयचक्र प° १। 
नाना स्वमावेभ्यो ग्यावृष्य एकस्मिन्‌ स्वभावे वस्तु नयतीति नयः । 


६. एकदेशविशिष्टोऽ्थः नयस्य विषयो मतः । 
--न्धायावतार श्लोक २६ पृण ६४। 


७. अनन्तधर्मध्यासितं वस्तु स्वाभिप्रेतधसं-वि्ठिष्टं नयति प्रापयति । 
संवेदनमा रोहयति इति नयः, प्रमाणप्रवृत्तेरत्तरकालमावी परामशः 
इत्यथः ॥ 

--त्यायावतार १० ७३ । 
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स्याहाद मंजरीमें कटा है-प्रमाणसे स्वीकृत वस्तु के एकदेश के जान 
कराने वाले परामशं को नय कहते ।१ प्रमाणसे ग्रहण की गई वस्तुओोंका 
विभिन्न दृष्टि विन्दुओं से अलग अलग धर्मो के अवच्छेदसे विष्लेषण करने 
वाला नय हैः । विश्लेषण के विना पदां का तात्विक बोध नहीं होता है, 
इसलिये नयों की आवश्यकता है । जिस प्रकार विज्ञान मेँ वस्तुभों का विष्लेषण 
करके सत्य का ज्ञान किया जातादहै, उसी तरह प्रमाण सेज्ञात वस्तुको 
विभिन्न दृष्टिकोणों से देखकर अलग अलग धर्मं की दृष्टिसे विश्लेषण करके 
एक धमं से विशिष्ट वस्तु को बतलाने वाला नय है । अथवा विभिन्न दृष्टियों 
से पदार्था कौ परीक्षा करनेमें नय उपकारक । वयोकि नय विभिन्न धर्मोसे 
वस्तु का विश्लेषण करते है, अतः वे परीक्षा के अंगहं। न्याय भाष्यकार ने 
शास्ते की प्रवृत्ति को तीन प्रकार की वतलाई है -उदेश, लक्षण भौर परीक्षा 1४ 
शास्त्र कौ महत्त्वपूणं प्रवृत्ति परीक्षा वतलाई गई हे। उस परीक्षा का महत्त्व 
पूणं अंग नय है । मल्लिषेण ने कहा है--नय प्रमाण प्रवृत्ति से उत्तर कालमें 
होने वाला वस्तुका परामशं दै। प्रमाण प्रवृत्ति से उत्तरकाल-भावित्व का 
मतलव है-प्रमाणसे ज्ञात वस्तु मे परीक्षा केअंग के लूपसे विर्लेषण 
करना+॥ रत्नाकरावतारिका में नय का स्वरूप इस प्रकार वताया गया है 
श्रुत प्रमाण से विषयीकृत वस्तु के एकं अंश को इतर अंश की उदासीनता के 
साथ बतलाने वाला ज्ञाता का अभिप्राय विशेष नय है । आचायं प्रभाचन्द्र 


१. प्रमाणप्रतिपन्नार्थेकदेशपरामर्णो नयः । 
-- स्याद्वाद मंजरी प° २१०। 
२. प्रमाण प्रकाशिता्थं विश्लेष प्रङ्पकः नयः । 
-- तव्वा्थं राजवातिक १।३३।१। 


३. स्याद्वाद मंजरी पृ० २१०। 
४. न्यायभाष्य १।२। तृतीय सुतर के ऊपर की मूनिका। 
५. स्याद्वाद मजरी १० २१०। 


६. येन परामजं विशेषेण धृतप्रमाणप्रतिषन्नवस्तुनः अंशः अंशौ, 
अंशा वां विषयीक्रियन्ते, तदितरां्ौदासीन्यपेक्षया स नयः । 
--रःनाकरावतारिका ७।१ प० १२३१ 


(न ग क्क 
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कटा है--प्रतिपक्ष का निराकरण न करते हए वस्तु के अंशके ग्रहण करने वले 
को नय कहा जाता है 1१ । 


अव प्रषन यह है कि प्रमाण के सामने नय कौ स्थिति क्याहै? प्रमाण 
सवग्राही होता है ओर नय अंशग्राही। अंशका ग्रहण प्रमाणतो नहींहो 
सकता । यदि प्रमाण नहीं है तो प्रमाणभास है ? नहीं, प्रमाणभास भी नहीं है। 
तो फिर नयक्याह? आचायं उमास्वातिने नयको प्रमाण के समान ज्ञान 
का साधन तो बतलायादहै। नय यदि ज्ञान का साधनदहै, तो उपेक्षणीयतो 
नहीं है। 

नय प्रमाण नहीं है । मुख्यवृत्ति से प्रमाण ही प्रमाणभूत है । नय प्रमाण 
के अंग हैँ । नय प्रमाण के तुल्य हैँ । विशेषावश्यक भाष्य मे कहा है-- 


"चत्वारि हि प्रवचनायोग-महानयरस्य हाराणि~- 
उषपक्रमः, निक्षेपः, अनुगमः, नयश्चेतिः ।' 


व्याख्यारूपी महानगर के चार हारमेंसे एक चौथाद्भार्‌ नयहै। नयके 
विना वस्तु की व्याख्याया विश्लेषण नदीं हो सकता । विश्लेषण के बिना 
वस्तु की परीक्षा नहीं हो सकती । कलिकाल सवज्ञ हैमचन्द्राचायं ने 
अन्ययोगव्यवच्छेदिका में प्रमाण, नय एवं दुनेय का भेद स्पष्ट बतलाया है, 
इससे प्रमाण ओर नय का मेद स्पष्ट हो जायगा । वे लिखते हैँ 


“सदेव सत्‌ स्यात्सदिति त्रिघार्थो 
मीयेत दुर्नोति-नय-प्रमाणेः ।'* 


१. अनिराकृत-प्रतिपक्षो वस्त्वंशग्राही जावुरनिप्रायः नयः । 

निराकृतप्रतिपक्षस्तु नयामासः । 
--प्रमेयकमलमातेण्ड प° ९&७६। 

२. विल्ेषावश्यक भाष्य, ६११, ६१२, ६१३, ६१४ तथा गाथा १५०५ 
व उसके आगे 1 

३. न्पायमाष्य १।२ । लक्षितस्य यथालक्षणसुपपद्यते नवेति प्रमाणेरव- 
घारणं परीक्षा । 

४, अन्ययोग-उ्पवच्छेदिका कारिका २८। 
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वस्तुका कथन तीन प्रकारं से दौ सकता है-- सदेव'--सत्‌ ही दै 
सत्‌" सत्‌ है, “स्यात्‌ सत्‌" कथंचित्‌ सत्‌ हैँ । प्रथम प्रकार मं भाषामें 
निश्वयात्मकता आ जाने से अन्य धर्मो का निषेध हौ जाता । द्वितीय प्रक्रार 
मे इतर धर्मो में उदासीनता रखकर अपन। कथन वतलाने का मतलवदहें। 
तीसरे प्रकार में सत्‌ को किसी अपक्षासे माना, क्योंकि वह्‌ (स्यात्‌ पदसे 
युक्त है१ । इसका मतलब यह हृथा कि अन्य अपेक्षा से ओर भी धमं उकम हैँ । 
पहला प्रकार दुनेय माना जातादहै। दूसरा प्रकारनयदै ओर तीसरा प्रकार 
प्रमाण याने अनेकान्त है । 


उपयुक्त विस्लेषण से ज्ञात होता दहै कि नय प्रमाण नहीं दहै, तो प्रमाणभास 
यामिध्याभी नहींहै। नयप्रमाणके अंश या अंग, क्योंकि प्रमाण नथ 
समुदाय से संपा होता हे । वस्तु अनन्त धर्मात्मक होने से वड़ी जटिल है। 
उसको जाना जा सकता है, पर कहना कठिन है । अतः उसके एक एक धमं 
का क्रमपूर्वेक निरूपण किया जाता है। कौन धमं पहले ओर कौन धमं बाद में 
कहा जाय, इसका कोई नियम नहीं है । वक्ता अपने भभिप्रायानुसार जव एक 
धमं का कथन करता दै, उस समय अन्य धमं कथन मे गौण रहते हैँ निषिद्ध 
नहीं । इस प्रकार नय कौ आवश्यकता होने से नयवाद क। प्रतिपादन हुआ । 
नयज्ञान के साधनर्हैरै। नयमे पूरणं सत्य नहीं रहता, सत्य का अंश रहता 
है ।* पर है वह सत्य ही, असत्य नहीं है । सत्य का चाहे अंशही हो, ग्राह्य तौ 


१. नयास्तव स्यात्पदसत्यलां छिता रसोपविद्धा इव घातवः, 
मवन््यनित्रेतगुणा यतस्ततो मवन्तमार्याः प्रणता हितंबिणः। 
--ब्‌ ° स्वयंमूस्तोत्र श्लो° ६५। 
२, न चायम्‌ प्रमाणाद्‌ अत्यन्तं द्रुरयायी, कि तहि, तदंशम्‌त एव । 
नयसमुदाथस्तंपाचदवात्‌ प्रमाणस्य । 
-- न्यायावतार सिद्धषिगणि टीका प° ७३। 
नायं वस्तु न चावस्तु वस्त्वंशः कथयते बुघंः, 
नासमुद्रः समुद्रो व समुद्रांक्ञो यथेव हि ॥ 
--रः्नाकरावतारिका १० १२४। 
३. नयभ्रमाण भ्ङ्ृतांजसा्थम्‌--युक्त्यनु शासन क1० ६ । 
४. तत्त्वांगन्यवहाराद्‌ अयमपि येन प्रमाणतो भजते, 
अंशधिया तु नयत्वव्यपदेशः तत्र तन्त्रविदाम्‌ । 
। --मागं परिशुद्धि श्लोक ४। 


क गीपयः 
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वह॒ हैही। इसीलिये वस्तु को अलग दृष्टिकोण से अंश अंश करके बतलाने 
की परंपरा चली । यही नय दहै। यह ऊपर बतलाया दहैकिप्रूणंरूपसे वस्तु 
को कहना जटिल होता है । यह्‌ बात अन्य विचारधारासे भी सिद्ध होती दहै! 


नय के विकासके बाद के समन्वय का मागं खोजने वाले लेखकोंने 
अनेकान्तवाद को सवेनयात्मक माना है । हेमचंद्राचायं ने भी कहा है- 


अन्योन्य-पक्ष-प्रतिपक्षभावाव्‌, 

यथा परे मत्सरिणः प्रवादाः । 
नयानशेषान्‌ अविजेषमिच्छन्‌, 

न पक्षपाती समयस्तथा ते ॥'2 


जैन दर्शन सव नयो को समान रूपसे मानता है। अचायं सिद्धसेन भी 
कहते है--सब नय यदि परस्पर सपक्ष नहींहैतोवे सत्य ज्ञान के प्रतिपादक 
नहीं हँ । यदि परस्पर सापेक्ष बन जावेंतोवे ही सत्य ज्ञान के प्रतिपादक बन 
जाते हैँ ।३ इसी बात को आचायं समन्तभद्र ने भी बतलाया है- निरपेक्षा नयां 
मिथ्या सपिक्षा वस्तु तेऽथेृत्‌”४। न्यायावतार मे भी कहा है--जितने नय है, 
उनका समुदाय रूप अनेकान्त दशंन है* । आचायं मल्लवादी अपने नयचक्र में 





१. सवंनयामकत्वाद्‌ अनेकान्तवादस्य""“““““स्याद्वाद मंजरी, प्‌० २३६, 
विशेषावश्यक् माष्य २ भागपष्‌० ८र कारिका २४८०। 
२. अन्ययोगव्यवच्छेदिका कारिका ३० । 
३. सन्मति तकं गाथा २१। 
तम्हा सब्बे विणया मिच्छादिट्टी सपक्छडिबद्धा, 
अण्णोण्णनिस्सिआा उण हवंति सम्मत्तसब्भावा । 
सन्मति तक १।२१ पृ० ४१६। 
४. भष्टसहस्री कारिका १०८। 
५. नयानासेकनिष्ठानां प्रवृत्ते भूतवत्मनि, 
सपूणाथविनिश्चायि स्याद्वाद तमुच्यते । 
-न्यायावतार कारिका २०। 
अत्र टिप्पणी-- 
यावन्तो नयास्तावत्‌ समुदायङ्पः अहंदागमः 


सवंनयमयं जिनमतम्‌ इतिवचनात्‌ । प्‌० ६३। 
फा०--१७ 
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कहते है नयो के समूह का जैन दशन या अनेकान्तवाद कहते हैँ १ विशेषाः 
व्यक भाष्य मे भी कहा दै-- 
“इयमिह सब्वणयमथं लिणमयमणवज्जमच्चंतंर ।' 


आचायं मल्लिषेण मौर भी स्पष्टता से कहते है-- 


जेन दर्शन स्वनयात्मक होने के कारण सर्वदं नमय है--यह्‌ मानने में 
कोई विरोध नहीं है । क्योकि दशन अलग अलग नय कूप हँ ।३ 


इसी बात को आचार्यं सिद्धसेन भी कहते है- 


^उदधाविव सवं सिन्धवः, 

समप्रुदी्ण्त्वियि नाथ दृष्टयः । 
नच तासु भवान्‌ प्रदृश्यते, 

भ्रविमक्तायु सरिर्स्विवोदधिः ॥*४ 


जसे समुद्र मे सव नदिये मिल जाती, वैसे ही अनेकान्त मे सव दृष्टियं 
मिल जाती हैँ । लेकिन उनमें अनेकान्त नहीं दिखाई पडता, जिस प्रकार किं 
नदियों में समृद्र दिखाई नहीं देता । 


अनन्त सत्य के सागर में सव आंशिक सत्यो की नदियों की धाराएं समा- 
विष्ट प्रारंभमें धाराओं में भेद चाहे होवे, परन्तु अन्त मेँ जाकर तो भवंड 
अभेदहो दही जातादहै। जो सत्य भज टुकड़े टुकड़े सूप में है, वह॒ आगे जाकर 
अखंड हो जाता दै। 

इस प्रकार नयो का प्रतिपादन आवश्यक है । सर्वदशंन नय रूप है--यह 
दम जागे इसी परिच्छेद में विवेचन करेगे । जैन दन में इन दृष्टिकोण या 


१. षड्दशंनसमुच्चय कौ भूमिका (पं० मालबणिया) पृ ११। 
२. विशेषावश्यक भाष्य कारिका ७२। 


३. सवं नया्मक्तस्वे भगवत्समयस्य सवं दं नमयत्वमविरुढ- 
मेव, नयहूपत्वात्‌ दजंनानाम्‌-- 
--स्याद्राद मंजरी, प° २३७। 


४. हात्रिशद्‌ दवातरिदिका स्तोत्र मे चवुथं द्वात्रिशिका मे १५ श्लोक । 











"तत 
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दुष्टिमेदों को नय नाम दिया गया है। ये दुष्टिभद प्रारंभ में अनेकान्त द्शंनमें 
निश्चय ओर व्यवहार संज्ञा से व्यवहृत हँ । यह ली अन्य दशनो में भी अपनाई 
गई है । जैसे अनेकान्त दर्शन मे सत्‌ के स्वरूप को समञ्लने के लिये इन दौ नयो 
का प्रयोग हुमा है वसे वेदान्त दन मे भी इन शैलियों का खुलकर प्रयोग हुभा 
है । वेदान्त की पारमार्थिक दुष्टि ओर व्यवहार दृष्टि, निश्चय एवं व्यवहार- 
नयका ही संज्ञान्तर है। एकान्त द्शंनोंमें सर्वप्रथम बौद्ध दशन मेये दो 
दृष्टिं मिलती है । उनके नाम हँ--नीताथं सूत्र जौर नेयार्थं सूत्र ।१ नीतार्यं 
सूत्र यने पारमाधिक भाषा तथा नेयार्थं सूत्र का अथं है व्यवहार भाषा । 


समयसार मे आचायं कुन्दकुन्द ने इन दो नयो का आत्मा के विचारमें 
प्रयोग कियाहै। इसप्रकार सत्‌ के निरूपण की इन दो दुष्टों को दरशन 
जगत्‌ में प्रस्तुत करने ओर उनके आधार पर दाशंनिक समस्याभों के निराकरण 
का प्रथम श्रेय अनेकान्त चिन्तन पद्धति को मिलना चाहिये । 


नयों के व्रकार 


एसे तो नय अनन्त माने गये हैर, विश्व मे जितने दृष्टिकोण है, उतने ही 
नय है--एेसा सिद्धसेन का कथन है । फिर भी शास्त्रों में प्रारभमे नयकेदोदो 
भेद मिलते है-एक तो निश्चय ओर व्यवहार, दूसरा द्रव्याधिक ओर 
पर्यायाथिक । येदोप्रकार के भेद क्यों ह, इसका विवेचन हम ऊपर कर आये 
हैँ । संक्षेप में एक अपने स्वयंके विचारके लियेहै, दूसरा अन्य के समक्ष 
प्रतिपादन के लिये । एक दृष्टिकोण यह्‌ है कि आध्यात्मिक दृष्टि में निश्चय 
एवं व्यवहार का प्रयोग होता है ।३ लौकिक दृष्टि में द्रव्याथिक एवं पर्यायाधथिक 
का प्रयोग होता है । 


शास्त्रों में दोनों प्रकार के भेद मिलते हँ । स्थानांगसूत्र में सात नय बतलाये 


हैँ । समवा्यांग सूत्र में अभयदेवसुरि ने निश्चय एवं व्यवहार-दृष्टि से विचार 


अंगत्तर निकाय इसरा निपात प्रथम भाग पृ० ६२। 

२. सन्मति तकं १३।४७ (जावहञआ वथणपहा तावहा चेव हंति 
नयवाया) । 

३. देवसेन नयचक्र पु० २५। 

४. स्थानांग सुत्र सप्तम स्थान सु° १६। 
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किया है) । वहीं अगे "णयप्पमाणर' कहा है। इसकी व्याक्या में अभयदेवसूरि 
ने कटा दै-“नय प्रमाणम्‌--नय नगमदि सात होते हँ । द्रव्यास्तिक-- 
पर्यायास्तिक भेद से, ज्ञान नय क्रिया नयके भेदसे, निश्चय व्यवहार नयके 
भेदसेदो प्रकारदैँ। वेसवयावे दोनों प्रमाणरहँ। वस्तु के तत्त्वतका ज्ञान 
कराने वालानय प्रमाण दहै ।३ यहाँ प्रमाण शब्द का अथं है, प्रमाण के तुल्य । 
भगवती सूत्र मे महावीरने अपने प्रधान शिष्य गौतम के इस प्रदन के उत्तर में 
क्रि गड में कितने रस, वणं, गंध ओर स्पशं है,- निए्चय एवं व्यवहार दोनों 
नयोंसेदियादै। लोक में सफेद रंग का विश्लेषण भी यही बताता है, दिखता 
सफेद दै -यह्‌ व्यवहार नय है, परन्तु है सात रंगों का समुच्चय, यह्‌ निश्चय 
नयदै। इसप्रकार नयो केप्रारम्भमें दोभेदरहँ। पहले भेद निश्चय एवं 
व्यवहार हैँ । इनके विषय में विस्तृत विवेचन ऊपर इसी अध्याय में है। संक्षेप 
मे अभेद तथा अनुपचार से वस्तु का निश्चय करने वाला निश्चय नय है, तथा 
भेद व उपचार से वस्तु का व्यवहार करना व्यवहार नथ है । 


निश्चय एवं व्यवहार नय की ओर भी परिभाषाणएं प्राप्त होती है । स्वाध्ित 
कथन को निश्चय, पराध्रित कथन को व्यवहार;५ अभेद को निद्चवय ओर भेद 
को व्यवहार; भरताथं को निश्चय ओौर अभूतार्थं को व्यवहार; मुख्य को 


समवा्ांग सुन्न स्थानक ३६ प° ६४। 
वही मूल प° ११४॥। 
समवायांग सूत्र स्थानक पृ०.११५॥। 


«< ~ < ‰ 


निश्चयनयस्तु उपनयरहितः अमेदानुपचारेकलक्षणम्‌ अर्थं निश्चिनोति 
इति निश्चयः (नयचक्त प° ३१।' 
५ आत्माधितो निश्चयनयः, पराधितो व्यवहारनयः । 

-समयसार गाथा २७द क्री आत्मख्याति टीका प° ३५२। 
६. निश्चयो अमेद-विषयः । व्यवहारो मेद-विषयः। 

-नयचक्र प्‌० २५॥ 

७. ववहारो मूयत्थो मूयट्थो देसिदो दुरुद्ध णओं । 
--समयसार गाथा १११० २१ 


[क अक क 
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निश्चय, गौण को व्यवहार कहते दँ । 4 


निदचय एवं व्यवहार इन दो नथोंको सवनयोंका मूल माना गयाहै। 
द्रव्यायिक्र या पर्याषाधिक ये दोनों निश्च नय के साधनया हतु ह । नयचक्र में 
कहा है- 
"णिच्छयववहार-णया मूलिम मेया णयाण सव्वाणं, 
णिच्छय -साहूण-हैऊ दब्वयपज्जत्थिया मुणत' ।२ 


नयों के मूलभूत दो नय-निश्चय व व्यवहार माने गये हैँ । निश्चय नय 
के साधन के कारण द्रव्याथिक्र एवं पर्यायाथिक नय रहैँ। इसका यह्‌ भी अथं 
किया जाता है कि निश्चय नय द्रव्यात्रित ओौर व्यवहार नय पर्यायाधित हैँ । 


दूसरा प्रकार द्रव्याथिक भौर पर्यायाथिककादहै। इन्हींका दूसरा नाम 
द्रव्यास्तिक या पर्यायास्तिकभीदहै। ये दोनों प्रधान नय रहँ । अन्य नय इनके 
विकल्प हँ । वस्तु-तत्तव मे दो वस्तुं है द्व्य ओर पर्याय, इन दोनों को विषय 
करने वाले उपर्युक्त दो नय हैँ । दूसरे शब्दों मे कहँ तो दो प्रकार सामान्य ओर 
विशेष के हैँ । क्योकि प्रमाण की विषयभूत वस्तु सामान्य-विशेषात्मकं है। 
दोनोंको विषय करने वालेये दोनयदहैँं। तीसरा कोई प्रकारान्तर नहीं है, 
जिसको विषय करने वाला नय का तीसरा प्रकारहो। गणको अलग नहीं 
माना जाता, अतः तद्विषयक तृतीय नथ के प्रकार की आवद्यकता नहीं है । 
यह इसी अध्याय में ऊपर विवेचन है । 


द्रव्याधिक नय सामान्य-विषयक या द्रन्य-विषयक हँ । पर्यायाथिक नय 
विशेष-विषयक् या प्यायविषयक हैँ । इनमें द्रव्याथिक नय के तीन प्रकार है-- 
नेगम, संग्रह एवं व्यवहार । पर्यायाधथिक नय के चार प्रकार हँ ऋजुसूत्र, 
शब्द, सममिलूप ओर एवंभूत । इस प्रकार नवथ की संख्या सात हो जाती है। 
अन्य नयों का इन्हीं मे अन्तर्भाव हो जाता है। इनमें प्रथम चार नय अथंनय 


है । बाकी तीन शब्द नय रहँ । नय वक्ता के अभिप्राय रूप हैं । अभिप्राय अथंदरार 


१. मुख्योपचार-विवरण-निरस्त-दुस्तर-विनेय-दुर्बोधाः, 
ठ्यबहारनिश्चयज्ञाः प्रयतेयन्ते जगति तीर्थम्‌ । 
--पुरषाथं सिद्ध्युपाय श्लोक ४। 
२. नयचक्र गाथा १८२। 
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सेया शब्द द्रारसे प्रवृत्त होता है। तीसरी गति नहीं है । उनमें जो कोई अर्थं 
निरूपण में प्रवण द, वे सव पहले चार नय में समाविष्टो जातिं । जो शब्द 
विचारमें चतुर दै, वे शब्दादि नयत्रयमें अन्तर्भूतहो जातेदैं। इसप्रकार 
सातदहीनयर्ै। 


जो पर्याथको गौण करके द्रव्यको ग्रहण करता है, उसे द्रव्याथिक 
ओरजो द्रव्य को गौण करके पयय को ग्रहण करता है, उसे पर्यायाथिक नय 
कट्ते हैँ । 

जो सामान्य ओर विशेष को परस्पर भिन्न मानते दै, उनका समुदाय रूप 
नेगम है ।१ अथवादो पर्याथोंका, दो द्रव्यो काया द्रव्य या पर्याय का प्रधान 
तथा गौण भावसे विवक्षा करने को नैगम कहते हँ।२ जसे आत्मा में 
सच्चतन्य३ है । यहाँ पर आत्मा के चंतन्य ओर सत्त्व दो धर्म बताये है, उनमें 
सत्व विशेषणीभरूत होने से गौण है ओर चैतन्य प्रधान है। 


सामान्यमाव को ग्रहण करने वाला परामशं संग्रह्‌ नय कहा जाता है 1१ 
यह दो प्रकार का है पर संग्रह भौर अपर सग्रह । संपूर्णं विशेषो में ओद।सीन्य 
रखते हये सन्मात्र शुद्ध दरव्ध को मानने वाला पर संग्रहुर है । जैसे--"विश्व एक 





१. अंत्यान्‌ विल्ञेषान्‌ सकलासाधारणरूपलक्षणान्‌ अवान्तर-विक्ोषान्‌ 
च अपेक्षया पररूपनव्यावतंनक्षमान्‌ सामान्याद्‌ अत्यन्तविनिलुंठित 
--स्वरूपान्‌ अभिप्रति- न्यायावतार सिद्धषिंगणि टीका प° ७५। 


२. धमयोः धघ्मिणोः धमधर्मिणोरच श्रधानोपसजंनभावेन यद्िवक्षणं, 
स नेगमः। 





~ प्रमाणनयतत्वालोक ७।७ । 
३. सच्चेतन्यम्‌ आत्मनि इति धमयोः । । 
- वही ५।८। 
४. सामान्यमाच्रग्राही परामशंः संग्रहः प्रमाणनय ७।१३ । 


# अयपरुभयविकत्पः परोऽपरश्च । - वही ७।१४। 
अह षवि्ेषेषु ओदासीन्यं भजमानः शु दधद्रव्यं सन्मात्रम्‌, 
अभिमन्यमानः; परसंग्रहः । - बही ७।१५। 


अ य 
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है, वयोकि सव सत्त्व मे रहता है ।¶ द्रव्यत्वादि अपर-सामान्यों को मानने वाला 
ओर उनके भेदो मे अपेक्षा रखने वाला अपरसंग्रह है२ । जसे-धमे, अधमं, 
आकाश, काल, पुद्गल ओर जीव द्रव्य एकह, क्योकि उनमें द्रव्यत्वरूप से 
अभिन्नता है ।३ 


संग्रह नय से विषयीकृत अर्थो का विधिपूर्वकं जिस अभिप्रायसे विभाग 
किया जाय, वह्‌ व्यवहार है । जेसे- जो सत्‌ है, वह्‌ द्रव्य है या पर्याय है।४ 


अव पर्यायाथिक नय मे ऋजुसूत्र का विचार में ले। ऋजु-वतंमान क्षणमें 
रहने वले पर्यायमात्र को प्रधानता से जो दिखाता है, तथा वहाँ विद्यमान द्रव्य 
कोगौणलूपसे नहीं मानता है, वह ऋजुसूत्र है । जंसे-इस समय सुख का 
का विवते अभी है ।५ 


काल, कारक, लिग, संख्या, पुरुष ओर उपसं भेद से शब्द मे अथं भेद 
को मानने वाला शब्द नय है। जेसे--सुमेरु पवेत हुआ था, होता है, होगा । 


यहां काल व्रथमें सुमेरुमे भेद माना९। भिन्न काल वाले शब्द भिन्न ही अथं 
को बतलाते हैँ । 


विश्वमेकं सदाविशेषात्‌ । -- वही ७।१६। 
२. द्रव्यत्वादीनि अवान्तरसामान्यानि मन्वानः तदभेदेषु, 
गजनीमिलिक।म्‌ अवलवमानः पुनरपरसंग्रहः । 


-- वही ७।१९ । 
३. धर्माधर्माक्ताश्कालपुद्गल-जीव-दरव्याणामे व्यं, द्रव्यत्वाभेदात्‌ । 
- वही ७।२० । 
४. संग्रहेण गोचरीकृतानाम्‌ अर्थानां विधिपूरवंकमवहरणं, 
येनाभिसंधिन्‌ा क्रियते स व्यवहारः । -वहौ ७।२३। 
यत्‌ सत्‌ तत्‌ द्रव्यं पर्यायो वा इत्यादि । वही ७।२४। 


५. कहजु--वतंमानक्षणस्यायि पर्यायमान्न प्राघान्यतः सूत्रयन्नभिप्रायः 
ऋजुसूत्रः बहौ ७।२० । 
यथा चुखविवतेः संप्रति अस्ति इत्यादि, वही ७।२६ । 

६. कालादिभेदेन ध्वनेरथं मेदं प्रतिपद्यमानः शब्दः 
यथा--बम्‌व भवति मविष्यति सुमेरः इत्यादि, वही ७।३२।३२ 1 
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पर्याय शब्दो मे निवंचन के भेद से भिन्न अथं को स्वीकार करने वाला 
समभिरूढ नय दै । जैसे इन्द्र शक्र पुरन्दर ये शब्द व्युत्पत्ति के भेद से भिन्न अथं 
के वाचक रहै 


शब्दों का स्वप्रवृत्ति-निमित्त-भ्रुतक्रिया से आविष्ट अथं को वाच्यत्व रूप 
से स्वीकार करनेवाला एवंभूत नय है। जैसे इन्दन क्रिया का अनुभव करने 
वाला इन्द्र है, शकन क्रिया में परिणत शक्र है, शत्रृओं की नगरी को नष्ट करने 
मे प्रवृत्त पुरंदर दै ।२ 


ये सातो नय अपने धमं को बतला्वे आर उससे भिन्न धर्मो का तिरस्कार 
करे, तव इनका नाम दुनेय याने नयाभास है । इनके बल से ही प्रभावित अन्य 
देन है - एेसा अनेकान्तचिन्तकों का अभिप्राय है। नैयायिक भौर वैशेषिक 
दशेन नैगमनय के दशंन का अनुसरण करने वाले ह । संग्रह नय के अभिप्राय 
को रखने वाले अद्रेतवाद ओर सांष्य दशंन है। व्यवहारनय का अनुसरणं 
करने वाला नय चार्वाक दशंन है। ऋजुसूत्र के अभिप्राय से प्रवृत्त बौद्धद्शंन 
दै । इस प्रकार अन्य दशंन अलग अलग नय का अभिप्राय रखकर चलने वाले 
है । यदि इन सवको मिला दिया जाय याने सभी दष्टिभेदों को एकत्रित कर 
ले तो अनेकान्त दशंन बन जाता ह । अनेकान्त दशन का फिर किसी से विरोध 
नहीं । मतलव यह है कि यदि विभिन्न द्णनवाद एकान्त को छोड़ दे तो कोई 
विरोध नहीं । एकान्त का अभिप्राय है कि वे ही" कहना छोडकर "भी" कहना 
अपना लें तो सव में सामंजस्य एवं समन्वय आ जाता है । 


उपर्युक्त नयो का प्रत्येक का मत इस प्रकार है- "गमनं गमः' याने ज्ञान । 
निङ्चित गम को निगम कते है, याने विभिन्न वस्तुओं का ग्रहण । निगम ही 
नगम दै (स्वाथ अण्‌ प्रत्ययः) । अथवा जिनका ज्ञान किया जाता है, 





१. पर्याय-शब्देषु निरक्तिभेदेन भिन्नमथं समभिरोहन्‌ समभिरूढः 
बही ७।३६ । 
न्दनादिन्द्ः शकनाच्छक्रः, पूर्दारणाप्पुरंदरः इत्यादिष यथा । 

२. प्रमाणनयतत्वालोक ७।४०, ४१ ॥ शब्दानां स्वप्रव्‌ त्तिनिमित्तमूत- 
क्रियाविष्टप्र्‌ अथं वाच्यत्वेन अम्पुपगच्छन्‌ एवंभूतः ॥४०॥ 
यथेन्दनमनुभवन्‌ इन्द्रः+, शकनक्रियापरिणतः शक्रः, पूर्दारणप्रवृत्तः 
पुरंदर इत्युच्यते ।॥४१॥ 


॥ 
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( निगम्यन्ते- नियतं परिच्छिचन्ते इति निगमा: ) उनको निगम कहते है, उनमें 
होने वाला नियत ज्ञान रूप अभिप्राय नगम कहाता है । सत्तालक्षण महासामान्य, 
अवान्तर-सामाव्य-द्रव्यत्व, गुणत्व, कमेत्व आदि । तथा विशेष ओर अवान्तर 
विशेष--इन दोनों को जो अत्यन्त भिन्न मानता है, वह्‌ नैगम नय है 1१ 


अशेष विशेष को तिरोहित करते हुए सामान्य रूप से जगत्‌ को ग्रहण 
करने वाला संग्रह है । यह विशेष को नहीं मानते हुये केवल सामान्यकोही 
मानता है ओर उसी से व्यवहार करता है।२ 


व्यवहारनय कामतटहै कि वस्तु जेसी दिखतीहै, वसी ही ग्रहण करना 
चाहिये । अदुष्ट की कल्पनासे कोई लाभ नहीं । जो लोकव्यवहार मे आता 
है, उसका प्रमाण मिलता है, दूसरे का नहीं । इसलिये लोक मे अबाधित प्रमाण 
से सिद्ध, कुछ समय तक रहने वाला जलादि के आहरण की अर्थं क्रिया को 
करने वाला घटादिटही पारमार्थिक वस्तु है । पूर्वोत्तर काल में होने वाले 
उसके पयो को मानना उचित नहीं है ।२ 


ऋजुसूत्र कामत है कि अतीत कालनष्ट हो गया, अनागत ने अभी 
आत्मलाभ नहीं किया, वह्‌ खरविषाण के समान नहीं है । ये दोनों सकल शक्ति 
से रहित होने से अथं क्रिया करनेमे समथं नहींदहै। जो अथेक्रिया मे समर्थं 
होती है, वही वस्तु है । अर्थक्रिया नहीं होने से भूतकालिक्‌ एवं भविष्यत्कालिक 
वस्तु नहीं है । वतंमान क्षण में रहने वाली वस्तु ही वस्तु है । वर्तमान क्षणमें 
रहने वाली वस्तु ही समस्त अथं क्रिया करती है*, अतः वही पारमाधिक है, 
वह्‌ भी निरंश है। 


णब्द नय॒ कामतहैकि रूढि से जितनी ध्वनिं किसी अथं मेंप्रवृत्त 


होती है, उन सवका एक ही अर्थं है । व्युत्पत्तिजन्य अथं की विशेषता उनमें 
नहीं दै । जसे इन्द्र, शक्र, पुरंदर आदि शब्द एक सुरपति के ही अथं को बत- 


१, न्यायावतार प° ७५। 
२. न्यायावतारः पृ० ७६। 
३. स्याहादमंजरी पृ० २११-२१२। 


४. वही प° २१२-२१३। 
फा०-१न 
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लात है । इसलिये पर्याय शब्दों का एक ही अर्थं ह । जिस प्रकार यह्‌ पर्याय 
शब्दो के एक अथं को स्वीकार करता है, वसे लिग, संख्या, कारक, काल आदि 
के भेद से वस्तु में नेद मानता है । जैसे तटः, तटी, तटम्‌ ।१ 


समभिरूढ नय का मत इस प्रकार है--यह्‌ पर्याय शब्दों के विभिन्न अथं 
मानता ह । यह व्युत्त्तिजन्य अथं को शब्द के अथं मे सम।विष्ट करता है । 
जसे एेश्वयंयुक्त होने से इन्द्र, शक्तिशाली होने से शक्र ओर शत्रुं के पुर को 
न्ट करने के कारण पुरन्दर शब्द दँ । इस प्रकार प्ययवाची शब्दों के अर्थो 
को व्थृत्पत्तिलभ्य अर्थं को मानते हुए विभिन्न वतलाता है ।२ 


एवंभूत नय का यह मत दै कि--व्युत्पत्ति से लभ्य अर्थं जव वस्तुमेंरहै, 
तभी उस शब्द को उसमें व्यवहृत करता है, सामान्य रूप से नहीं । जेसे--जल 
लाने के समय स्वरी के मस्तक पर रखा हआ विशिष्ट चेष्टा वालाही घट 
कहलाता है, शेष नहीं । क्योकि उनमें व्युत्पत्तिनिभित्त जलाहरणादि क्रिया नदीं 
दै । इसलिये, जिस क्षण में वस्तु में व्युत्पत्ति निमित्त अथं लागर होता दै, उसी क्षण 
मे वह ब्द उस वस्तु को बताता दहै, अन्यक्षण नें नहीं । यह्‌ नय व्युत्पत्ति- 
निमित्त कोलागर होने मे विशेष अभिप्राय रखता है ।३ 


सच्तमंगी 


आचायं देवसरि का कहना है कि शब्द सव जगह विधि ओर निषेधमुख 
से अपने अथं को बतलाता हा सप्तभंगी का अनुसरण करता दै ।* तात्पयं यह्‌ 


१. स्यादवाव मंजरी २१३ । 

२. वही पृ २१३, २१४। 

३ वही ष्‌०२१४। 

४. श्रमाणनयतत्त्वालोक ४।१३ ( सर्वत्रायं घ्वनिः विधिप्रतिदेधाभ्यां 
स्वार्थम्‌ भभिदधानः सप्तमंगीम्‌ अनुगच्छति ) यहां सप्तमंगी तर 
गिणी कारका भी मत द्रष्टव्य है-- 

“्रमाणनयेरधिगमः' इति तत्त्वार्थसुत्रकारः । तत्र अधिगमः द्विविधः 


स्वाथः, परार्थंश्च । स्वार्थाधिगमो ज्ञानात्मकः मतिश्नुतादिरूपः । 
परार्थाचिगमः शब्दरूपः । स॒ च द्विविधः--प्रमाणात्मकः, नयात्म- 





[ द्वितीय अध्याय :: १३६ 


है कि शब्द अपने अर्थं को बतलाता है, यह्‌ स्वविदितं तथ्य है । अर्थं का ठीक 
तरह से निरूपण करने के लिये विधि एवं निषेध उसे अपनाना पड़ता है । उन्हें 
अपनाने के वाद वह्‌ अथं को बतलाता है, तो उसके प्रकार सातदही होते हैं। 
अर्थं को बतलाने के जो प्रकार हूप वाक्य प्रयोग है, वे सात हैँ ओर उनका नाम 
सप्तभंगी है । विधि ओर निषेध ये अपेक्षासे अलगअलग कहे जायं तोदो 
प्रकार हुये । दोनों को मिलाकर एक साथ विधि ओर निषेध दोनों बतलावे तो 
एेसा शब्द हमारे पास नहीं है, जो विधि ओर निषेष दोनों को वतलावे । इस- 
लिये शब्द के सामथ्यं के अभावसे विवश होकर हमे कहना पड़ता है कि विधि 
ओर निषेध को दोनों को एक साथ हम नहीं कह सकते हँ । इसी को अवक्तव्य 
नामक तीसरा प्रकार कहते हैँ । अवक्तव्य का मतलव यह है कि दोनो प्रकारों 
की अपेक्षा से शब्द से नहीं कह सकने के कारण अवक्तव्य ह याने उसको हम 
नहीं बतला सकते हँ । ये तीन प्रकार विभाजित करके अलग जोड़ करके कहं तो 
सात ही विकल्प होते ह । मूल भंग तीन रहैँ--विधि, निषेध आर अवक्तव्य । 
गणित के नियमानुसार तीन के अपुनरुक्त विकल्प-मंग सात हीहो सक्तेरहैँ।न 
छह होगि ओर न आठ होगे । जैसे सोठ मिरच ओर पौपल के प्रत्येक प्रत्येक तीन 
विकल्प, तथा दिसंयोगी तीन विकल्प (सोंठ-मिरच, सोढ पीपल, मिरच-पीपल) 
तथा एक त्रिसंयोगी- (सोंठ-मिरच-पीपल मिलाकर )- इस तरह अपुनरुक्त भंग 
साती हो सकते हँ । उसी तरहं १ सत्‌ २ असत्‌ ३ अवक्तव्य के अपुनरुक्त 
सात हीभंग हो सकते दैँ। ( १, २, ३ १--३, २०८३, १- २ 
(२--प.-- --)/ ! 


एक ही वस्तु में विधीयमान आर निषिध्यमान अनन्त धमे माने जातेरहै 
तो उनकी दृष्टि से अनन्तभंगी का प्रसंग ताह, अतः सप्तभंगी कंसेहो 
सकती है,- -इस शंका की आवश्यकता नहीं है । विधि एवं निषेध के प्रकार 
की अपेक्षा से प्रत्येक पर्याय की दृष्टि से वस्तु मे अनन्त भी हो, लेकिन सप्तभंगी 
ही होगी । तात्पयं यह कि एक एक पर्याय का अवलेवन करने से एक सप्तभंगी 
होती है । इस तरह अन्यान्य पर्याय का अवलंबन लेकर अलग अलग सप्तभंगिये 


कश्च । कात्स्न्थतः तत्वार्थाधिगमः प्रमाणात्मकः देशतः तत्त्वार्था- 
धिगमः नपात्मक.; अयं द्विविधो अपि मेदः सप्तधा प्रवते, विधि- 
प्रतिषेधप्राधान्यात्‌ । इयमेव प्रमाणसप्तमंगी नयसप्तमंगीति कथ्यते । 
सप्तमंगीतरंगिणी । पृ० १ कारिका १। 
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हो होगी । मतलव यहदैकि भंग तोसातदही होगे । लेकिन सप्तभंगी अनन्त 
हो सक्ती दँ प्रत्येक पर्याय का आश्रय लेकर शिष्यो के प्रश्न सात ही हो सकते 
ह, अतः उत्तर भी सातदहीदहीगे। प्रण्न भीसातही तरह के इसलिये होते 
कि प्रतिपा्यगत जिजासास्तातही प्रकार की हो सकती हं । जिज्ञासा भी सात 
ही तरह कौ इस कारण होगी कि वस्तु में एक धमं को लेकर सात प्रकार काही 
संदेह उत्पन्न होता है । संदेह भी सात दही इस कारण से होगे कि अपने विषय- 
भूत धमं सात्त प्रकारके ही हो सकते हैँ ।1 अतः सप्तभंगी ही सिद्ध है । 


वस्तुतः वस्तु का निज रूप तो वचनातीत--अनिर्वचनीय है । शब्द उसके 
अखंड आत्मरूप तक पहुंच ही नहीं पाते । कोई विद्ठान्‌ उस अनिर्वचनीय-- 
अवक्तव्य अखंड वस्तु को कहना चाहता है, तो पहले उसका अस्तिरूप में वर्णन 
करता रहै। पर जत्र वह देखता है कि इससे वस्तुका पूणं रूपर्वाणित नहींहो 
सकता है तो उसका नास्तिरूप में वर्णन करने की ओर जलूकता है । किन्तु फिर 
भी वस्तु कौ अनन्तधर्मात्मकता की सीमा को स्पशं नहीं कर पाता । फिर वह 
कालक्रम से उभयरूप में वणंन करके भी उसकी पूर्णता को नहीं पहुंच पाता । 
तब विवश होकर अपनी तथा शब्द की असामथ्यं पर खीश्चकर कह उठता 
है-- 


"यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनसा सह्‌'२ । 


अर्थात्‌ जिसके स्वरूप की प्राप्ति वचन तथा मन भी कर नहीं कर सकते, 
वे भी उससे निवृत्त होजतेहैँ। एेसा है वह्‌, वचन तथा मनका अगोचर) 
जखंड अनिवंचनीय अनन्तधर्मा वस्तुतत्त्व । इस स्थिति के अनुसार वह्‌ मूल रूप 
तो अवक्तव्य है । उसके कहने कौ चेष्टा जिस धमं से प्रारम्भ होती है, वह तथा 
उसका प्रतिपक्षी दूसरा, इस तरह तीन धमं मख्य हैँ । इन्हीं तीन का विस्तार 
सप्तभंगी के रूपमे सामने आताहै। आगेके भंग वस्तुतः स्वतंत्र भंग नहीं है, 
वे तो प्रश्नों की अधिकतम संभावनाकेरूपहें। 


यदि भगो के साहित्यिक इतिहास की ओर ध्यान दे तो विश्व की प्राचीन- 
तम पुस्तक व्हग्वेद के नारूदीय सुक्तरेमे भंगोंका कुछ आभास भिलताहै। 


१, श्रमाणनयतत्वालोक ४४।३७ से ४४२ तक । 
२. तेत्तिरीय उपनिषद्‌ २।४।१ । 
३. ऋग्वेद (नासदीय सक्त) मंडल १० सुक्त १२६९ । 


"--- ` - -----च्- --------र- 
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उक्त सूक्त के ऋषि के समक्ष दो मतथे । कोई जगत्‌ के कारण को “सत्‌ कहते 
थे, ओर कोई "असत्‌' । इस प्रकार ऋषि के समक्ष जव यह्‌ सामग्री उपस्थित 
हुई, तव इन्टोने कह दिया कि वह्‌ सत्‌ भी नहीं दै असत्‌ भी नहीं है । उनका 
यह्‌ निवंधपरक उत्तर भी एक पक्ष में परिणत हो गया । इस प्रकार सत्‌, असत्‌ 
जौर अनुभय--ये तीन पक्ष ऋण्वेदसे भी प्राचीन सिद्ध हो गये। क्योकि 
क्ग्वेद कालमें ये प्रचलित थे । उपनिषदोंमें भी ये प्रकार प्रचलित थे । 


“सदेव सोम्धेदमग्र जासीत्‌' १ । 
“असदेवेदमग्र आसीत्‌ ॥ 


दोनों मे सत्‌ एवं असत्‌ ये दो प्रकार बतलाये हैँ । उस समय कां वातावरणं 
हीणेसा था कि प्रत्येक वस्तु करा स्वरूप सत्‌ असत्‌, उभय एवं अनुभय इन 
चार कोटियोसे ही विचार किया जाता था। 


बौद्ध दलंन में माध्यमिक के मतमेंभी चार कोटि सानी गई रहै, चेकिनवे 
निषेधमुख से है-- 


“नसन्‌ नासन्‌ न सदसन्‌ न चाप्यनुभयात्मकम्‌, 
चतुष्कोटि विनिम क्तं ततत्वं माध्यमिका विदुः३। 


बौद्धं मे भी उस समय चार कोटि प्रचलित थीं। 


उपनिषदों के समय में जव आत्माया ब्रह्य को परमतत्व मान कर विश्व 
कोउसीका प्रपंच मानने की प्रवृत्ति शुरू हुई । तब यह स्वाभाविक था कि 
अनेक विरोधों की भूमि ब्रह्म या आत्मादही बने । परिणामतः आत्मा या ब्रह्म 
आओौर ब्रह्मरूप विश्व को ऋषियों ने अनेक विरोधी धर्मों से अलंकृत किया । 
परन्तु जब उन विरोधो के ताक्रिक समन्वय में भी उन्ं संतोष नहीं मिला, तब 
उसे वचनागोचर--अवक्तव्य बताकर अनुभवगम्य कह दिया । यदि इस प्रक्रिया 
को ध्यान मे रखा जाय तो-- 





१. छांदोग्योपनिषत्‌ ६।२। 
२. वही ३।१६।१॥ 
३. भारतीय दशंनों का समन्वय पृ° १२३ में उदतहै। 
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“अणोरणीयान्‌ महतो महीय।न्‌'१ । 
'सदसद्ररेण्यम्‌'? ॥ 


आदि उपनिषद्‌ वाक्यों में किसौ एक ही धर्मी के परस्पर विरोधी दो धर्मो 
को स्वीकार किया गया दहै । विधि ओर निषेध दोनों पक्षोंको विधिमूख से यहाँ 
कहा गया है । 


चऋछग्वेदके ऋषि ने दोनों विरोधी पक्षों को अस्वीकृत करके निपेधमुख से 
तीसरे अनुभय पक्ष को उपस्थित क्रिया है । ओौर उपनिषदों के ऋषियों ने दोनों 
विरोधी धर्मो को स्वीकृति दारा उभयपक्ष का समन्वय कर विधिमूख से चौथे 
उभय मंग का आविष्कार किया । जव परमतत्व को इन धर्मो का आधार 
मानने पर भी विरोधो की गंध आने लगी तोते उन्टोनेदो मागं ग्रहण 
क्रि । जिन धर्मो को दूसरे लोग स्वीकार करते थे, उनका निषेध कर देना, 
अर्थात्‌ ऋण्वेद की तरह अनुभय पक्ष का अवलंबन लेकर उत्तरदेदेनाकिन 
वह सत्‌ है ओौर न वहं असत्‌ है -यह प्रथम मार्ग हुभा । जव इसी निषेध को 
नेति नेति" के चरमोत्कर्षं तक पुंचाया, तब उसमें से फलित हो गया कि वहं 
अवक्तव्य है । यह्‌ दूसरा मागं हुआ । 


इस चर्चां का फलितां यह्‌ कि जब विरोधी धर्म उपस्थित होते हैँ 
तव उसके उत्तर में तीसरा पक्षतीन प्रकार सेहो सकता है-(१) उभय 
विरोधी पक्षौ को स्वीकार करने वाला (उभय) (२) उभय पक्ष को निषेध 
करने वाला (अनुभय) (३) अवक्तव्य । इनमें से तीसरा प्रकार दूसरे का 
विकसित रूप है । अतएव अनुभय भौर अवक्तव्य को एक ही भंग॒समञ्लन। 
चाहिये । 


इतनी चर्चां से यह स्पष्ट हो जाता है कि उपनिषदोंके समय पतक 
(१) सत्‌ (विधि) (२) असत्‌ (निषेध) (३) सदसत्‌ (उभय) (४) अवक्तव्य 
(अनुभय)- ये चार पक्ष स्थिरहो चूकेथे। इन चार पक्षोंकी परंपरा बौद्ध 
त्रिपिटकसे भी सिद्ध होती है । भगवान बुद्ध के समयपर्थन्त एक ही विषय के 


चार विरोधी पक्ष उपस्थित करनेकी शंली दाशंनिकों मे प्रचलितथी। ` 


१. कठोपनिषत्‌ १।२० 
२. मुण्डकोपनिषत्‌ २।१ । 


^ › ~+ 
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त्रिपिटकगत संजय बेलारिठपृत्त के मतके वणेन से भी यही सिद्ध होताहै। 
यहां इतना विशेष समन्नना चाहिये कि भगवान्‌ बुद्ध ने प्रह्नों की अव्याकृत 
इसलिये कहा कि वे उन ्रष्नो" के उत्तर ^हां' या 'न' मे नहीं देना चाहते थे । 
जवकि महावीर ने अस्ति आदि चारों पक्षौ का समन्वय करके सभी पक्षको 
भदस स्वीकार क्रिया है । महावीर ने स्याद्वाद ओर संजय बेलाटिख्पुत्त के भंग- 
जालमे इतना अन्तर हैकिस्याद्टाद प्रत्येक मंगका स्पष्टरूपसे नयवाद 
ओर अपेक्षावाद से समर्थन कर निश्चय करता है ओर संजय कोई निश्चय नही 
करता टै, तथा अज्लानवाद में कतव्य की इतिश्री समज्ञता है 1 


जैन आगमोमे भी कई पदार्थो के वणन के लिये विधि, निषेध, उभय, 
अनुभय के आध।र पर विकल्प किय हैँ । जसे (१) आत्मारंभ (२) परारंभ 
(३) तदुभयारंभ (४) अनारंभ ।२ इससे यह फलित होता है कि महावीर के 
समय पर्यन्त विधि आदि अनुभयपयेन्त उक्तं चार पक्ष स्थिरहो चुके थे, 
ओर संभवतः उन्हीं पक्षों का महावीर ने समन्वय किया होगा । एसी स्थिति 
मे स्याद्वाद के निम्नलिखित मौलिक भंग फलित होते है-- 


(१) स्यात्‌ सत्‌ विधि), 

(२) स्यात्‌ असत्‌ (निषेध), 

(३) स्यात्‌ सत्‌ स्यात्‌ असत्‌ (उभय), 

(४) स्यादवक्तव्य (अनुभय) । 

इस चार भंगोमेसे अंतिम भंग अवक्तव्य दो प्रकार से प्राप्त हो सकता 

है (१) प्रथमकेदो भंग रूपसे वाच्यता का निषेध करके (२) प्रथम के तीनों 
भंगरूपसे वाच्यता का निषेध करके । इनमें से प्रथम रूप की स्थिति चर्वेद- 
कालीन ओर दूसरे रूप की स्थिति उपनिषत्‌कालीन प्रतीत होत्ती है। जेन 


आगमो में स्याद्रादके भेगोंमें जो अवक्तव्य को तीसरा स्थान दिया गया, वह 
इतिहास की दृष्टि से संगत मालूम होता है। इसका अनुकरण आचायं 


१. सुत्रकृतांग २।१।६ । 
२. भगवतीसुत्र भभयदेवीयवृत्ति पू० ५९४-५६६। 
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उमास्वाति+ सिद्धसेन आदि ने किया ओौर अवक्तव्य को चौथा स्थान देने क 
अनुसरण आचये देवमूरि मल्लिषेण३ मादि ने करिया । आचाय समन्तभद्र" एवं 


तदुभयपययि "^" चा आदिष्टं द्रवयं“ न वाच्यम्‌ सदसदितिवा 
तत््वायंभाष्य ५।३१ पृ० १२० | 

भत्थंतरम्‌ एहि य णियएहि य दोहि समयमाईहि, 

वथणाविसेसाइयं दव्वमवत्तव्वयं पडड । 

-- सन्मति तकं १।३६ १० ४४२ । 
अस्यास्तापरयाथेः-- अर्थान्तरभूतः पटादि : निजोघटः ताभ्यां 
निजार्थन्तर म्‌ ताभ्यां सदसत्वं घटवस्तुनः भ्रयमद्ितीयभंगनिमिततं 
भरवानगुणमावेन भवतीति प्रथम-द्ितीयो मंगो १-२ । यदा वु 
दाम्यामपि युगपत्‌ तद्वस्तु अभिधातुमभीष्टं भवति, तदा अवक्तव्य 
भगकनिनित्त, तथाभूतश्य वस्तुन. अभावात्‌ प्रतिपादकवचनातीतत्वात्‌ 
तृतोयमंगसद्‌ मावः, वचनस्य वा तथाभूतस्य अभावाद्‌ अवक्तव्यं 
वस्तु ३-अमयदेवोय टोका पृ० ४४२ गाथा १।३६। 
स्यादवक्तव्यनेवेति युगपद्‌ विधिनिषेधकत्पनया चतुथं; । 

~~ स्याद्रादमंजरी प° १८३९- प्रमाणनय ४।१८ । 
सदेव सवं को नेच्छेत्‌ स्वरूपादिचवुष्टयात्‌ । 
असदेव विपर्यासाद्‌ न चेद्‌ न व्यवतिष्ठते ॥१५॥ 
तदेवं प्रथमद्वितोयमंगी निदिश्य तृतीय।दिभंगान्‌ 
निदिशन्ति मगवन्तः-- 
कमापितद्वयार्‌ दरं तं सहावाच्यम्‌ अशक्तिः । 
अवक्तव्योत्तराः शेषाः चयो मगाः स्वहेतुतः ॥१६॥ 
-- माप्तमीप्रांसा गाथा १५, १६ अष्ट हाती अकलंक भाष्य 
पृ० १६१ से २०० तक। 
यहां अवक्तव्य चतुथं मंग माना है । 
विधिनिषेधो नभिलाप्यता च त्रिरेकशः ्रिद्िक्ञ एक एव । 
त्रयो विकल्पाः तव सप्तधामी स्याच्छब्दनेयाः सकलेऽयंमेदे । । 
"~ युक्त्यनुशासन श्लोक ४६ । 
यहां अवक्तव्य तीसरा भंग माना है । 
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न्दकुन्द ^ ने दोनो मतो 


का अनुसरण किया 1 दोनों आचार्यों ने किसी एक पक्ष 
में प्रतिवद्धता नहीं मानी 


। 
सिय अस्थि, सिय नत्थि, सिय अवत्तव्वा -ये तीन भग॒ भगवतीसूत्र मे 
मिलते 


है२। वहां भगवतीम में जो आत्मा का वणेन आया है, उसमे स्पष्ट 
खूप से सातो भंगों का प्रयोग किय 


7 गया है ।३ आचायं कुन्दकुन्द ने पंचास्तिकाय 
गावा १८मे सात भंगोंके नाम गिना कर 'सत्तभंग' शब्द का भी प्रयोग किया 
है । इसमें अंतर इतना दी दहै कि भगवती सूत्र मे अवक्तव्य भंगको तीसरा 
स्थान दिया है, जवकि कन्दकुन्द मे उसे पं चास्तिकाय" मे चये नवर पर रखकर 
भवचनसार गाथा २ ३ (दूसरा अध्याय 


) में इसे तीसरे नंबर पर ही रखा है । 
उत्तर कालीन दिगंबर स्वेतांबर तकं प्रथो मे इस भंग का दोनों ही क्रम से उल्लेख 
मिलता है। 

आगम भे इसका जो स्वरूप है, उसे बताने के लिये एक उदाहरण दिया 
जाता हे! महावीर के प्रधान ९ 


(१) रत्नप्र 


भा धृयिवौ स्यादात्मा है । 
(र) रत्नप्र 


भा शृथिवी स्यादात्मा नहीं है । 


९ क्षिय अत्थि णत्थि उहयं अग्वललब्वं पुणो य तत्तिदथं 
दभ्वं ख॒ सत्तभंगं आदेसवसेण संभेवदि । 
-पंचास्तिकाय गाथा १४ । 
यहां अवक्तव्य चतुथे भंग है । 
अत्थित्ति य णत्थि त्ति य हवदि अवत्तव्व भिदि पुणो दव्वं 
रज्जायेण इ केणवि तड़भय सादिक्ठ मण्णं वा । 
म ` ` भरवचनसार गाथा २।२३। 
यहां जवक्तव्य ततोय भंग है । 
२ भगवतो सुतर १२।१०।४६६ । 
ङः त तकं वातिक रस्तावना प° ४४.४९ । 
< 1स्तिकाय गाथा १४ । 
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(३) रत्नप्रभा पृथिवी स्यादवक्तग्य टै । 
उक्त तीन भंगों को सुनकर गौतम ने पुछठा--एक ही पृथिवी को आप इतने 
प्रकार से किस अपेक्षा से कहते हैँ । महावीर ने कटा- 


(१) आत्मा “स्व' के अदेश से आत्मा है । 
(२) पर' के अदेश से आत्मा नहीं है। 
(३) तदुभव के आदेश से अवक्तव्य है। 


गौतम ने रत्नप्रभा पृथिवी की तरह्‌ सभी पृथिवियों, स्वर्ग, सिद्धशिला के 
के वारेमा ओर वसे ही उत्तर मिला। परमाणु पुद्‌गल के प्रषन के वारे 
मे भी पूववत्‌ उत्तर दिया गया । परन्तु जव द्विप्रदेशी, वरिभ्रदेणी, पंचप्रदेशी, 
पदटूप्रदेशौ स्कन्धो के वारे में प्रण्न पूछे गये तो क्रमशः छह्‌, तेरह्‌, उत्तीस, बाईस 
ओर तेईस भंगों से उपेक्षा के कारणों के साथ उत्तर दिया गया१। 


इस सूत्र के अध्ययन से इस निष्कर्षं पर पर्ुचते है कि विधिरूप ओर 
निषेध रूप इन दो विरोधी धर्मो को स्वीकार करने में ही स्यादादके भंगोंका 
उत्थान होता है । दो विरोधी धर्मो के आधार पर विवक्षा मेदसे शेष भंग 
कौ रचना होती दै । सभी भंगोँं के लिये अपेक्षा कारण अव्य होना चाहिये । 
इन्दी अपेक्षाओं की सुचना के लिये प्रत्येक भंग के वाक्ये 'स्यात्‌' पद रखा 
जातादहे। स्यद्वादकेभंगों मेंस प्रश्रम चार अस्ति, नास्ति, अस्ति-नास्ति, 
अवक्तव्य भंगों की सामग्री तो महावीर के सामने थी । उन्हीं के आधार पर 
प्रथम चार भगौ की योजना महावीरने की दहै। शेष भगो की योजना महावीर 
की अपनी है। एेसा प्रतीत होता हैकि आगमों मे अवक्तव्य का तीसरा 
स्थानदह। 


स्याद्वाद के भंगौं भें सभी विरोधी धर्मं युगलो को लेकर सात भगो की 

(न कध, न अधिक की) जैन दानिक द्वारा की गई यौजनाका कारण यह्‌ है 
करि भगवती सूत्र के ऊपर संकेत क्रिये गये सूत्र में त्रिप्रदेशौ ओर उससे अधिक 
परदेशी स्कंधो के भगो की संष्याभें मूल सातभंगवेही है, जो जेन दार्शनिकों 
ने अपने सप्तभंगी के विवेचन में स्वीकृत किये ह । जो अधिक भंग संख्या बताई 
गई दै, वह मौलिक भगोँके भेद के कारण नहीं, किन्तु एकवचन, बहुवचन 


१, भगवतो द्र १२।१०।४६६ । 


। 
१ 
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के भेद की विवक्षा के कारणदहीहै। यदि वचनभेद कृत संख्या वृद्धि को निकाल 
दिया जावे तो मौलिक भंगसात ही रह्‌ जाते हैँ । अतएव वर्तमान में प्रचलित 
स्याद्राद के सप्तभंग आगमो मे कहे गये सप्तभगोंकेहीलू्पदैँ। सकलादेश एवं 
विकलादेश की कल्पना भी आगमिक सप्तभंगोंमे विद्यमान रहै। आगमोंके 
अनुसार प्रथम तीन भंग सकलादेशी भंग हैँ ओर शेष विकलादेशी हैँ ।\ 


स्यात्‌-शब्द का प्रयोग सापेक्षता मे होता है । जहां सापेक्षता नहीं है, वहां 
स्यात्‌ के प्रयोग की आवश्यकता नहीं है । . अतः स्यात्‌ का प्रयोग धर्मो मे होता 
दै, गुणों मे नहीं । आगम में सर्वत्र ही स्यात्कार का प्रयोग धर्मों के साथ किया 
है । कहीं भी गणो के साय नहीं ।२ यद्यपि धमं का अथं गुण सामान्यतः होता 
है। इसे शक्ति भी कहते हँ । तो भौ धमं ओौर गुण मे अन्तर है । भ्रत्येक वस्तु 
मे अनन्त शक्तियाँ ह, जिन्हे गुण या धमं कहते हैँ । उनमें से जो शक्तियाँ परस्पर 
विरुद्ध प्रतीत होती है, या सापेक्ष होती है, उन्हं धमं कहते है जसे नित्या- 
नित्यत्व, एकत्वानेकत्व, सत्वासत्वं आदि । जो शक्तियाँ विरोधाभास से 
रहित दै, निरपेक्ष है, उन्दं गुण कहते हैँ । जसे आत्माके ज्ञान, दशन ओर 
सुख आदि । 


सप्तभंगी में स्यात्‌ शब्द का प्रयोग किया जाता है । 'स्यात्‌" यह शब्द अस्‌ 
धातु का विधिलिडः का रूप नहीं है । इसको अनेकान्तदशंन में निपात अव्यय 
माना है । जसे अन्य विद्वान्‌ अस्ति" को अस्ति का प्रतिरूपकं याने तिङन्तप्रति- 
रूपक अव्यय मानते हँ । उसी तरह “स्यात्‌ यहं शब्द अनेकान्त दशन में तिङन्त- 
प्रतिरूपक अव्यय माना जाता है । इसके अनेकान्तादिविधिविचारादि बहुत अथं 
हैँ ।२ परन्तु यहां विवक्षा के वण से अनेकान्त अथं लिया जाता है । यह 





१. युक्त्यनुशासन ४७ श्लोक व्याख्या, प्र १०८ से १११ तक्‌ । 
२. जंनेन्द्र सिद्धान्त कोष भाग ४ पृ० ५०१। 
३. हेमकोष । 


४. वाक्येष्वनेकान्तद्योती, गम्यं प्रति विशेषणम्‌, 
स्यान्निपातोऽ्थयोगित्वात्‌ तव केवलिनामपि । 
-- आप्तमीमांसा शलोक १०३ । 
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सर्व॑थात्व का निषेधक है, ओर कथंचिद्‌ अथं मेँ यह ग्रहण किया जाता है१ । 


“स्यात्‌! कथा रोचक दै, महत्त्व की है, एतिहासिक है, करान्तिकारी है तथा 
चिन्तन के ओर विज्ञान के क्षेत्र में यह एक स्थापित प्रणाली है । इसमे विरोधो 
कापरिहारतोदहै टी, इसके अतिरिक्त ज्ञान के नये क्षितिजोंकीखोज भी है। 
सत्य का अन्वेषक आंख से ही नहीं देवता, आं के पार भी बहुत कुछ देखता 
है । वहु अपनी ही खोज पर अटल नहीं रहता, दूसरों के हारा स्थापित खोज 
परंपराओं का भी उपयोगकरतादै। जो विज्ञानी ज्ञान को उस तकले आया 
है, उसके आगे वह्‌ बड़ी सजगता से पाव रखता जाता है। स्यात्‌" के वैभव 
को सन्देह की दुष्टिसे पाना असंभवदहै। उते प्क्षातीत ओर संप्रदायातीत 
चित्त से ही पाया जा सकता दै । कोई प्रणाली किसी एक धमया संप्रदायकौ 
है, इसलिये जीवन में उसक्रा प्रवेश निषिद्ध करना संकीर्णता । अव वह 
पुरानी वाते, पुराने रागद्वेष सव टूट चुके हैँ । अव हम विज्ञान के युगमेंरहै। 
हमको तटस्थ भाव से सारी स्थिति ओर सारे गायाम देखना चाहिये । 


सप्तभंगी के प्रत्येक भंगोंमें एवकार का प्रयोग करिया जाता है । यहाँ 
एवकार विशेषण से संगत है ओौर उसका अर्थं भयोगव्यवच्छेदक है । जसे 
शंख सफेद ही है । यहां ही" विशेषण-सफेद से संगत है ओर शंख मेँ सफ़ेदपना 
के अयोग-असंबंध का व्यवच्छेदक है । अयोगव्यवच्छेदक का परिष्कार है-- 
“उदेष्यता वच्छेदकसमानाधि करणाभावा प्रतियोगित्वम्‌” । प्रकृत मे शंख को 
उदेश्य करके पांड्रत्व का विधान रहै । अतः उदैश्यता शंखमें रहती है । 
उदष्यावच्छेदक शं खट्व, उसका समानाधिकरण जो अभाव, वह पाण्डुरत्व का 
अभाव नहीं है, अपितु अन्य।भाव है । उसका अप्रतियोत्वि पांड्रत्व मे रहता 
है। इसका शाब्दबोध इस प्रकार दै-गंखत्व के समानाधिकरण अभाव का 
अप्रतियोगि पाण्ड्रत्व वाला शंख है । 


इस प्रकार सप्तभंगी का मार्गं बहुत साफ हो जाता है । अब सप्तभंगी के 
अथं को देविये । 


१. अन्न सवंथात्वनिबेवकः अनेकान्तिको योतक. कथंचिदर्थे 
स्याच्छन्दो निप।तः । 
--पंचास्तिकाय. गाथा १४ के ऊपर अमृतचंदसरुरि टीका पु० ३० । 
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“सघ्तानां संगानां वाक्यानां समाहारः-समृहः सप्तभंगी'¶ । 
सप्तभंगी के सात व।(क्य रहते है 
(१) विधिकलत्पना स्यादस्त्येव घटः । 
(२) प्रतिषेधकल्पना स्यान्नास्त्येव घटः । 
(३) कमतोविधिभ्रतिषेध कल्पना स्यादस्त्येव, स्यान्नास्त्येव घटः । 


(४) सहविधिप्रतिषेध कल्पना स्यादवक्तव्यः एव घटः । 

(५) विधिकल्पना, सहविधि- स्यादस्त्येव स्यादवक्तव्य एव घटः । 
प्रतिषेध कल्पना 

(६) प्रतिषेधकल्पना, सहविधि स्यान्नास्त्येव, स्यादवक्तव्य एव घटः । 


प्रतिषेधकल्पना 
(७) क्रमाक्रमाभ्यां विधिप्रति- स्यादस्त्येव, स्यान्नास्त्येव स्यादवक्तव्य 
षेध कल्पना एव घटः 


यह सत्‌ भसत्‌ की सप्तभंगी है । इसी प्रकार एकत्व अनेकत्व, नित्यत्व 
अनित्यत्व आदि धर्मो की भी सप्तमंगी होती है । वस्तु के धमं अनन्त हैँ । धमं 
धमं के प्रति सप्तभगी होती है । इस प्रकार अनन्त सप्तभंगियं होती हैँ । अनन्त 
भंग नहीं होते । 


प्रथम द्वितीय भंगके वाक्याथ इस प्रकार हैँ स्यादस्त्येवं घटः, इसका 
वाक्याथ है-- स्वरूप से अवच्छिन्न जो अस्तित्व, उसका आश्य घट है । स्यान्ना- 
स्त्येव घटः--इसकरा वाक्याथं है--पर रूप से अवच्छिन्न नास्तित्व का आश्वय 
चट है। घटादिरूप वस्तु मे स्वरूप से सत्त्व ओर पररूप से असत्त्व स्वीकार 


करना ही चाहिये । अन्यथा वस्तु का वस्तुत्व ही नष्ट हो जायगा । स्वरूप से 


१, तद्धितार्योततरपदसमासे च (२।१।५१) इस सुत्रसे समाहार अथंमें 
-“संख्यापुरवोद्धिगुः ( २।१।५२ ) इस सूत्र से द्विगु समास होने पर 
अकारान्तोत्तरपदो द्विगुः स्त्रियामिष्टः (वातिक १५५६) इस 
वातिक से स्त्रीलिग होने पर "द्विगोः' (४।१।२१) सूत्र के डीप्‌ 
प्रस्यय होने पर 'सप्तभंगी' रूप बनता है । । 


२. अष्टसहस्त्री प° १२४, १२५ । कारिका १४। 
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उपादान ओौर पर रूप से अमोहन--इन दोनों से ही वस्तु का वस्तुत्वं व्यवस्था- 
पित क्रिया जाता है ।१ 


घट का स्वकाल वतमान काल, पर्‌ काल अतीतादि, तो स्वकाल मे अस्ति 
ओर परकाल मेंनास्ति। घटकरास्वकाल मंकी तरह परकाल में भी सत्व 
माना जाय तो प्रतिनियत कालत्व के अभाव से घट का नित्यत्व हो जायगा । 
परकालमें की तरह स्वकालमें भी असतत्वहो तो सकल काल मे असंबधित्व 
के प्रसंग से अवस्तुत्व की आपत्ति आवेगी । क्योंकि वस्तुत्व का मतलब है कुछ 
काल से संवंधित्व होना। इसी प्रकार वट घटत्व सेहै, पटत्वसे नहीं है । 
शरद्‌ द्रव्य सेह, सुवणं द्रव्य से नहींहै। स्वक्षे्रसेहै, परक्षे्रसे नहीं है । 
स्वकालसेदै, परकालसे नहीं है। इस प्रकार सव पर्यवसित हो जाता है ।२ 


यर्हां यह्‌ बोध प्रकार दै--घटः घटत्वेन अस्ति, यहाँ घटत्वेन यहाँ तृतीय 
का अथं है अवच्छिन्नत्व, उसका घात्वथं मे अन्वय होता है। अस्‌ धातु का 
अथं है अस्तित्व, सत्त्व मे पयंवसित है । आख्यात का अर्थं है--आश्रयत्व । 
अतः घटत्व से अवच्छिन्न अस्तित्व का आश्रय घट है-- यह्‌ प्रथम वाक्यसे 





१. वा्यार्थो निष्यते । स्यादस्त्येव घटः, स्यान्नास्त्येव घटः, इत्यघ्य 
स्वह्पाद्यवच्छिन्नास्तित्वाश्रयो घटः, पररूपाद्यवच्छिन्ननारितिच्वाधयो 
घटः, इति च बोधः । घटादिरूपे वस्तुनि स्वरूपादिना सत्त्वम्‌, 
पररूपादिना असत्त्वम्‌ अंगीकरणीयम्‌ । अन्यथा  वस्तुस्वस्यैव 
विलयापत्ते, स्वपरलूपोपादानापोहनव्यवस्याप्यं हि वस्तुनो वस्तुत्वम्‌ ।' 

` सप्तमंगोतरंगिणो, प्‌०३८। 

२ तथा घटस्य स्वकालो वतमान कालः, परकालः अतीतादिः त्र 

` स्वकाले अस्ति, परकाले नास्ति। घटस्य स्वकाल इवकाले अपि 
सत्वे प्रतिनियतकालत्वामावेन नित्यत्वमेव स्यात्‌ । परकाले इव 
स्वकाले अपि असत्त्वे सकलकालासंबधित्व प्रसंगेन अवस्तुत्वापत्तिः । 
कालसंबधित्वमेव हि वस्तुत्वम्‌ । एवञ्च घटो घटत्वेन अस्ति, 
परत्वेन नास्ति, मृदद्रव्येण अत्ति, सुव्णदरव्येण नास्ति, स्वक्षेत्रा- 
दस्ति, परक्षत्रान्नास्ति, स्वकालादस्ति,  परकालान्नास्ति इति 

पयेवसन्नम्‌ । 
--सप्तमंगीतरंनिगी, पु ४५। 








1 र का. 
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बोध होता है । अभाव अधिकरण स्वरूप रहता है, अतः पटत्वावच्छिन्न अभाव 
घटस्वरूप दहै । यहां नज. के साथ कही हई अस्‌ धातु का अभाव अथंहै। 
आश्रयत्व आख्यात का अथं है। इस रीति से तादृशअभावाश्रय घटदहै। इस 
वोधमें भी घट तादृश अभावात्मक ही सिद्ध होता है। क्योकि अभावको 
अधिकरण स्वरूप माना जाता है । तीसरे वाक्य में मृद्द्रन्य पदकी तृतीयाका 
अवच्छिन्नत्व अर्थं है । इस प्रकार आगे भी समञ्लना चाहिये 1१ 


यहाँ सत्त्व स्वरूप से अवच्छिन्न है, तथा असत्वं पर रूप से अवच्छिन्न 
दै- इस प्रकार अवच्छेदक के भेदसे उन दोनों मे भेद की सिद्धि होती है। 
अन्यथा स्वरूप से जसे सत्त्व है, पर रूप से भी सत्त्व की प्रसक्ति होगी, तथा 
पर रूप से जसे असत्त्व है, वैसे स्वरूप से भी असत्त्व की प्रसक्ति आवेगी ।२ 


यहाँ प्रशन यह उपस्थित होता है कि घट कास्वरूप क्यादहै? ओर पर 
खूप क्या है ? इसका उत्तर यह है कि घटः' इस ज्ञान में प्रकार रूप से भास- 
मान घटपद में रहने वाली शक्यता का अवच्छेद कौ भूत सदृश परिणाम 
लक्षण वाला जो घटत्व नाम काधमं है, वह्‌ घटकास्वरूप है गौर पटत्वा- 
दिक्र पररूप है । घटत्वेन सत्त्व के समान पटत्व रूप से भी घट का सत्त्वं माना 
जाय तो घट पटहो जायगा, तथा पटत्वेन असत्त्व के समान घटत्व से भी 


१. (“अत्रायं बोधप्रकारः--घटत्वेतेति तृतीयाथंः अवच्छिन्नत्वं, धात्वर्थं 
अन्वेति । अस्‌ धात्वथंः अस्तित्वं सत्वपयंवसन्नम्‌ आख्याताथे आध- 
यटवम्‌ । तथा च धघटत्वावच्छि्लास्तित्वानयो घट इति प्रथमवाक्याद्‌ 
बोधः । अभावानामधिकरणात्मकतया परत्वावच्छिन्नाभावस्य घट- 
स्वरूपत्वात्‌ । तत्र नज.सममिष्याहतासूघातोः भमावः अथः, भाधय- 
स्वम्‌ आख्यातार्थः, इति रीत्या तादृशामावाश्नयो घट इति बोधे 
अपि तादशाभावातमकत्वमेव घटस्य सिध्यति, अमावानामधिकरणा- 
र्मकष्वात्‌ । तृतीय वाक्ये मूदुद्रव्यपदोत्तरतृतीयाया अवच्छि्नत्व- 
मर्थः । एवमग्रे अपि बोधा द्याः । 

--सप्तमंगीतरंगिणी पृ० ४५। 

२. स्वरूपाद्यवच्छिन्नम्‌ खर्वम्‌, पररूपाद्यवच्छिन्नम्‌ असत्वम्‌, इति अव- 
च्छेदकभेदात्‌ तयोः मेदसिद्धेः । अन्यथा स्वरूपेणेव पररूपेणापि सत्त्व- 
ससंगात्‌ पररूपेणेव स्वरूपेणापि-असस्वप्रसंगाच्च । 

--सप्तमेगोतरगिणी, पृ ११। 
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असत्त्व माना जाय तो सवंथा शून्यता की आपत्ति आयेगी, जसे शशविषाण 
शून्य है, वसे घट भी शून्य खूप हो जायगा ।१ 


घट में पट का अभाव माना जायतो टीकदहै, नहीं तोयानेपट का 
अभाव नहीं माना, इसका अथं यह होगा कि पट के अभाव का अभाव माना, 
तो इसका यह अथं होगा कि घट को पट मान लिया, यह्‌ प्रत्यक्षवाधित है । 
इससे वचने के लिये घट में पट का अभाव मानना ही होगा । 


अथवा नाम, स्थापना, द्रव्य भौर भावके बीचमेंजो विवक्षित है, वह 
घट का स्वरूप, उससे भिन्न॒ उसका पररूप । वहाँ विवक्षित रूप से घट है, 
अविवक्षित खूपसे घट नहींहे। यदि विवक्षित भीरूपसे घट नहींहै, तो 
शशविषाण के समान घट का असत्त्व ही प्राप्त होता है। यदि अविवक्षित भी 


रूपसेघटटैतो नामादि का परस्पर भेद नहीं होगा। नामादिक निक्षेप माने 
गये हैँ ।२ 


अथवा घटत्वावच्छिन्न घटो के बीच जसा घट लिया जाता है, उसमे रहने 
वाला स्थूलता आदि धमं घट का स्वरूप है, इतर घटादि व्यक्ति में रहने वाला 
ध्म पररूप है । वहां उसरूप सेघटदहै, पर सूपसेनहींहै। स्वरूपसेभी 
अस्तित्व स्वीकार नहीं किया जाय तौ पहले के समान असत्त्व प्रसंग आवेगा । 


१. तत्र घटस्य कि स्वरूपम ? कि वा पररूपम्‌ ? इति चेत्‌-घटङइत्या- 
दिब्ुद्धौ प्रकारतयाभासमानो घटपदशक््यतावच्छेदकीमतसदशपरि- 
णामलक्षणो यो घटत्वनामको घमः, स घटस्य स्वरूपम. परटत्वादिकं 
पररूपम्‌ । तत्र घटत्वादिरूपेणेव पटत्वादिरूपेणापि घटस्य स्तवे 
घटस्य पटात्मकत्वप्रसंगः, पटत्वादिना इव धटत्वादिना अपि अस्वे 
सवंथा शून्यत्वापतिः शश्ञविषाणवत्‌ । 

-सप्तमंगीतरंगिणी, प° ६९ । 

२ अथवा नाम-ह्यापना-द्रव्य मावानां मध्ये यद्विवक्षितं तत्स्वरूपं, इतरत्‌ 
पररूपम्‌ । तत्र विवक्षितेन रूपेण अस्ति, अविवक्षितेन नास्ति । 
यदि विवक्षितेनापि रूपेण नास्ति, तर्हि शक्ञाविष्ाणवत्‌ असत्त्वमेव 
घटस्य प्राप्नोति ॥ यदि च अविवक्षितेनापि रूपेण अरित, तदा नामा- 
दीनां परस्परमेदो न स्थात्‌ । 

-सप्तमंगीतरंगिणी प० ३६ । 
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इसी प्रकार आगे भी समञ्लना है। तादृश घट उपयुक्त पररूप सेभीहै, तब 
सब घटों में एेक्य हो जायगा तथा सामान्याश्रय जो पृथक्‌-पृथक्‌ व्यवहार है, 
उनका विलोप हो जायगा ।१ 


अथवा उसी घट विशेष मे, जो कालान्तर में रहने वाला है, पूवं ओर 
उत्तर कौ कुसल तक कौ कपालादि कौ अवस्था काजो समूह है, वह्‌ पररूप है, 
उसके बीच में रहने वाला घट-पर्याय स्वरूप दहै! उसरूप से है, इतर रूप से 
नहीं है । यदि कुसूल तकके कपालादिस्वल्प सेभी घटदहै, तो घट की 
अवस्था मे घट पर्याय के समान कुसूल पर्याय की भी उपलब्धि हो जायगी । 
कुसूल अवस्था में भौ घट कौ सत्ता मानी जाय तो घटपर्याय की उत्पत्ति एवं 
विनाश के लिये गुरु प्रयत्न कौ विफलता हाथ लगेगी, क्योकि कुसूल अवस्था में 
विना प्रयास के घट उत्पन्न हो जायगा । यदि बीच मे रहने वाली घट पर्याय 
से भी यदि घट नहींदहै, तो उस समय जल लाना आदि उसका काथं नहीं 
प्राप्त किया जायगा ।२ 


१. अथवा घटत्वावच्छिन्नेषु मध्ये याद्‌ शवटः परिगृह्यते, तन्निष्ठस्थौत्या- 
दिधमेः स्वरूपं, इतरघटादिव्यक्तिवृत्तिधमं एव पररूपम्‌ । तत्र ताद्‌- 
शस्वरूपेण अरित, पररूपेण नास्ति । स्वरूपेणापि अस्तित्वानंगीकारे 
असत्वप्रसंगः पूंवत्‌ । एवमग्र भपि । तादृशो घटो यदि निरक्तपर- 

, रूपेणापि अस्ति, तदा सवंघटानाम्‌ रेक्यप्रसंगात्‌ सामान्याभ्नय- 
व्यवहार विलोपापत्तिः । 
--सप्तमंगीतरंगिणी, प° ४० । 

२. (अथवा तरिमन्नेव घटविशेषे कालान्तरावस्थाथिनि पु्वोत्तिरकरुसुलान्त 
कपालाद्यवस्थाकलापः पररूपम्‌, तदन्तरालव्‌त्तिघटपर्यायः स्वरूपम्‌, 
तेनषपेण अस्ति, इतरल्पेण नास्ति । यदि कुसूलान्तकपालाद्यात्म- 
नापि घटः भस्त, तदा घटावस्थायां घटपर्यायस्येव कुसुलादिपर्याय- 
स्यापि उपलब्धिभ्रसंगः । कुसुलाद्यवस्थायासपि घटसतत्वे घटपर्या- 
योत्पत्तिविनाशाथं गरूप्रयतनवं फल्यं च । एवं अन्तरालवृत्तिघटपर्या- 
यात्मनापि यदि घटो नास्ति, तदा तत्काले जलाहूरणादिष्पं तत्कायं 
नोपलम्यते । 

- सप्तमंगीतरंगिणी, पू० ४०। 
फा०--२० 
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इस प्रकार घट का स्वद्रव्य मृद्द्रव्य ओर परद्रव्य सुवर्णादि दहै। घट 
मतस्वरूप से दै, सुवणं स्वरूप से नहीं है । घट का स्वद्रव्य केस्वर्पसे जसे 
सत्त्व माना जाता है, वसे ही परद्रव्य के स्वरूप से भी सत्त्व माना जाय तो "घट 
मिद्रीकाहै, सोनेका नहींदहै' एसा नियम नहीं हो सकेगा । अतः द्रव्य मेँ 
प्रतिनियम का विरोध आवेगा ।१ 


यहाँ एवकार जो प्रयोग किया जा रहा है, उसका मतलव यह्‌ हैकि घट 
मे जैसे स्वल्प से अस्तित्व है, वमे नास्तित्व भी हो जाय-इस अनिष्ट अथं 
की निवृत्ति के लिये 'स्यादस्त्येव' यहाँ एवकार का प्रयोग होता दहै । अतः 
स्वरूप से घट मे अस्तित्व ही है, नास्तित्वं नहींदै, यह निष्चित क्रिया 
जाता टै । 


उमास्वाति ने कटा दै--श्रमाणनयैरधिगमः'२ अधिगम दो प्रकारका 
दै- स्वाथे ओर पराथे--स्वार्थाधिगम ज्ञानात्मक मतिध्रुतरूप है । परार्थाधिगम 
शब्द रूप है । यह्‌ परार्थाधिगम दो प्रकार का है--प्रमाणात्मक ओर नयात्मक । 
संपूरणं रूप से तत्त्व के अर्थं का ज्ञान प्रमाणात्मक है। एक देण से तत्त्व के 
अथं काज्ञान नयात्मक दहै । येदोनोंभी भेद सात प्रकार से प्रवृत्त होते ट। 
यही प्रमाण सप्तभंगौ भौर नयसप्तभंगी कटी जाती है । इन्दं का दूसरा नाम, 
सकरलादेश एवं विकलादेश ह । 


सप्तभंगी का लक्षण सप्तभंगीतरंगिणी मे इस प्रकार दिया गया दै 
श्रारिनकप्रश्नज्ञानप्रयोज्यस्वेसति एकवस्तुविजेष्यकाविरुढविधिप्रतिषेधात्मक- 
धमंप्रकारकबोधजनकसप्तवाव्यसमृुदायत्वम्‌३ । 


१. एवं घटस्य स्वद्रव्यं मू द्रव्यं, परद्रव्यं सुवर्णादि । घटो मृदात्मना 
अस्ति, सुवर्णा्यात्मना नास्ति । घटस्य स्वद्रव्यात्मनेव परद्रव्यास्मनापि 
सत्त्वे घटो मृदाप्मको न सुवर्णात्मक इति नियमो न स्यात्‌ । तथा च 
द्रव्यप्रतिनियमविरोधः । 

--सप्तभंगीतरंगिणी प° ४३। 

२. तत्तवाथसुत्र १।६। 

३, सप्तभंगोतरंनिणी प° १ से ५ ( परमभुतभ्रभावक मंडल, बम्बर 
१६१६) । 





(8 








(- द्वितीय अध्याय :: १५५ 


इस परिष्कार मे अव्याप्ति अतिव्याप्ति आदि कोई दोष नहीं है । अस्तु । 


जन सकलादेश ओौर विकलादेश का मतलब इस प्रकार है-- 


एकम बोधन मुखेन तदात्मकानेकाशेषधमहिमकवस्तुविषयकबोधजनकवाक्य- 
त्वम्‌ सकलादेशत्वम्‌' । 


“अमेदवृत्यभेदोपचारयोरनाभयणे--एकधमत्मिकवस्तुविषयबोधजनकं वाषयं 
विक्तलादेशः ।*१ 


इसका मतलव यह्‌ है कि प्रमाण से स्वीकृत अनन्त धममत्मिक वस्तु का 
कालादि आठके द्वारा अभेदवृत्ति के प्राधान्यसे या अभेदोपचार से यौगपद्य से 
प्रतिपादन करने वाला वाक्य सकलदेश कहा जाता है । सार यह्‌ है फि अनन्त- 
धमत्मिक वस्तु का यौगपद्य याने संपूण रूप॒से प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
सकलदेण हे । इससे विपरीत याने संपूण रूप से प्रतिपादन नहीं करने वाला 
व(क्य विकलादेश है ।२ विकलादेण मे अभेदवृत्ति या अभेदोपचार नहीं रहता । 
अप्तु क्रम से भेदवृत्ति ओर भेदोपचार रहता है । क्योकि एक शब्द अनेक 
अथं को बतलाने मे समथं नहीं रहता । यह नयात्मक है । 


अव विचारणीय यह है कि अभेदवृत्ि या भभेदोपचार कंसे होतादहै? 
द्रव्याथंत्व का आश्रय लेने पर द्रव्यत्व से अव्यतिरिक्तं होने से द्रव्य में अभेद- 





१ सप्तमंगीतरंगिणी प्र° २५ से २६। 

२. प्रमाणनयतच्वालोक ४।४४ । 
प्रमाणश्रतिपन्नानन्तधर्मात्मिकवस्तुनः कालादिभिः अभेदवृत्तिप्राधा- 
न्याद्‌ अभेदोपचाराद्रा यौगपद्येन प्रतिपादकं वचः सकलादेशः । तद्धि- 


परीतस्तु, विकलादेशः । 
~ प्रमाणनय तत्त्वालोक सुत्र ४।४४, ४५ 


३. अयमाय :- यौगपद्येन अशेषधमत्मिकं वस्तु कालादिभिः अभेद- 
प्राधान्यवुतत्या अभेदोपचारेण वा प्रतिपादयति सकलादेशः, तस्य 
भ्रमाणाधीनत्वात्‌ । विकलादेशस्तु करमेण मे दोपचारात्‌ भेदध्राधान्याद्‌ 


वा तदमिधत्ते, तस्य नयात्मकत्वात्‌ । 
-- स्याद्वादमंजरो, प° १६२। 
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वृत्ति होती दै । पर्याथाधेत्व का आश्य लेने पर परस्पर भिन्न होने पर भी एकत्वं 
का अव्यारोप होने से अभेदोपचार किया जाता है। अभेदवृत्ति ओर अभेदोपच।र 
दोनों का आश्रय नहीं लिया, तव विकलादेण होता टै । 


एक जीव अस्तित्वादि धर्मौ मं एक गुणके रूप मेँ अभेदवृत्तिसेया 
जभेदोपचार से निरंश एवं समस्त रूप से कटा जाता है, वह्‌ सकलादेश है । 
एक धमं खूप वस्तु विषयक बोध के लिये वाक्य कहा जाता है, वह्‌ विकला- 
देश है । 


सकलादेशण सप्तभंगी प्रमाणसप्तभंगी एवं विकलादेश सप्तभंगी नयसप्तभंगी 
कटी जाती है 1१ 


अब विचार इसका करनादहैकिक्रम क्रया चीज दहै ओर यौगपद्य क्या है। 
जब अस्तित्वादि धर्मो की कालादि से भेद विवक्षा होती है, तव एकं शब्द की 
अनेक अथं को बताने में शक्ति नहीं होने से क्रम रहत। है । जव उन्हीं धर्मो का 
कालादि के द्वारा अभेदसे संपन्न स्वरूप कहा जाता है, तब एक भी णन्द से 
एक धमं को बतलाने के द्वारा तत्वस्वरूपता को प्राप्त अनेकं अशेष धममंरूप वस्तु 
का प्रतिपादन करना संभव हो जाता है, अतः यौगपद्य है । प्रथम में अभेदोपचार 
है, दुसरे मे अभेदवृत्ति है । 


कालादि आठ्येर्है- (१) काल (२) आत्मरूप (३) अर्थं (४) संबंध 
(५.) उपकार (६) गुणिदेश (७) संसग (८) शब्द । 


(१) स्यात्‌ जीवादि वस्तु है, यहाँ पर जिस काल में अस्तित्व है, उसी 
काल में शेष अनन्त धम्मं ॒वस्तु मेँ एक स्थान पर है, उन्हीं की काल से अभेद- 
वृत्ति है । 


(२) जो ही अस्तित्व का तदुगुणत्व आत्मप है, वही अन्य अनम्तगुणों 
काभी है, इस प्रकार आत्मरूप से अभेदवृत्ति है । 


१. इयं सप्तमंगी द्विविधा--प्रमाणसप्तमंगी नयसप्तभंगीचेति ।*--. 
५ सकलादेशः प्रमाणवाक्यं, विकलादेश्चः नयवाक्यम्‌ । 
-- सप्तमंगोतरंगिणी प° १६। 
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(३) जो ही आधार रूप अथं द्रव्य अस्तित्व का है, वही अन्य 


य पयय का 
मी है, इस प्रकार अथं से अभेदवृत्ति है । 


(४) जो हौ अविष्वग्भाव कथंचित्‌ तादात्म्य स्वरूप संबंध अस्तित्व का है, 
वही शेष विशेष का भी है, इस तरह संबंध में अभेदवृत्ति है । 


(५) जो ही उपकार अस्तित्व से अपने में अनुरक्तत्व का है, वही शेष 


णो 
से भी रहै, इस तरह उपकार से अभेदवृत्ति है । 


(६) जोदही गणी का संवंघी देश क्षेत्र लक्षण अस्तित्व का है, वही अन्य 
गुणों का भी है, इस तरहं गणिदेश से अभेदवृत्ति है । 


(७) जो ही एक वस्तु के स्वरूप से अस्तित्व का संसगं है, वही शेष धर्मो 
काभी है, इस तरह संसर्गं से अभेदवृत्ति है । 


हा अविष्वग्‌भाव में अभेद प्रधान रहता है ओर भेद गौण रहता है । 
संसगं मे तौ भेद प्रधान रहता हँ जौर अभेद गौण रहता है । यह दोनों में 
भेदहे। 

(=) जो हौ अस्ति" यह शब्द अस्तित्व धर्मात्मक वस्तु का वाचक है, वही 
शेष अनन्तधमत्मिकं का भी, इस तरह शब्द से अभेदवृक्ति है ।१ इस प्रकार 


१. कः पुनः कमः, कि च योगपद्यम्‌ ? यदास्तित्वादिधर्माणां काला- 
दिभिः भेदविवक्षा, तदा एकशब्दस्य भनेकार्थप्रत्यायने शक्त्यमावात्‌ 
कमः, यवात्‌ तेषामेव घर्माणां कालादिभिः अभेदेन वृत्तम्‌ आत्मरूपम्‌ 
उच्यते, तदा एकेनापि श्ञब्देन एकधमंप्रत्यायनमुखेन तदात्मकताम्‌ 
आपन्नस्य अनेकाशेषधमंरूपस्य वस्तृनः भ्रतिपादनसंभवात्‌ यौगपद्यम्‌ । 

--स्याद्रादमजरी ¶० १६३। 
यदा तावदस्तित्वादिधर्माणां कालादिभिः भेदविवक्षा, तदा 
अस्त्यादिल्पेकशब्दस्य नास्तित्वा्यनेकधर्मबोधने शक्त्यभावात्‌ क्रमः । 
यदा तु तेषामेव धर्माणां कालादिभिरभेदेन वृ त्तमात्मरूपम्‌ उच्यते, 
तदा एकेनापि अस्त्यादिशब्देन अस्तित्वादिरूपेकधमंबोधनमुखेन 
लदात्मकतामन, आपन्नस्य सकलधमं-स्वरूपस्य परतिपादनसंमवात्‌ योग- 
प्म. । 
- सप्तमंगीतरगिणी पृ०३२। 
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पर्यायाथिक नय को गौण ओर द्रव्याथिक नय की प्रधानता से अभेदवृत्तिउपपन्न 
होती है । दरव्याधिक को गौण माना मौर पर्यायाधिक को प्रधान माना तो गुणों 
की अभेदवत्ति नहीं हो सकती, क्योकि समान काल में एक स्थान पर नाना गुण 

नहीं रहते । यदि रहें तो तदाश्रय के भेद का प्रसंग आवेगा । अनेक गुणों का 
सवंधौ आत्मरूप भी भिन्न होगा, आत्मरूप को अभिन्न मानातो भेदका 
विरोध होगा । स्वाश्रय अथं भी अनेक होगे, अन्यथा अनेकगुणाश्रयता से विरोध 
आवेगा । संबंध का भी संवंधि भेद से भेद दिखाई देता है, अतः अनेक संबंधियों 
से एक जगह संवंध घटित नहीं होगा । उन्हींके दारा किये हए प्रतिनियत 
रूप उपकार भी अनेक है, अनेकं उपकारियों से क्रियमाण एक उपकार का 
विरोध आवेगा । गुणिदेश प्रति गण में भिन्न है। उसका अभेद मानने पर भिन्न 
अथं के गुणोंका भी गणिदेशसे अभेद अवेगा। संसर्गकाभी प्रतिसंसर्गी से 
भेद है । उससे भभेद रहने पर संसर्गी भेद से विरोध आवेगा शब्द प्रतिविषय 
नाना है। सव गुण एक शब्द वाच्य है, एसा माना तो तब अर्थं एक शब्द से 
ही वाच्य होते रहेंगे ओर इससे अन्य शब्द व्यथं हौ जायेगे१ । 


इस तरह पूर्वोक्त प्रकार के तत्त्व की दृष्टि से अस्तित्वादिक कीएकही 
वस्तु मे अभेदवृत्ति असंभव रहै, अतः कालादि के द्वारा भिन्न स्वरूपोंका 
अभेदोपचार किया जातादहै। तो इस प्रकार इन अभेदवत्ति तथा अभेरोपचार 
केद्वारा प्रमाण से प्रतिपन्न अनन्तधर्मत्मिक वस्तु का समान समयमेँदही 
अभिधायक जो वाक्य है, वह्‌ सकलादेश या प्रमाण वाक्य है।२ 


नय से विषयीकृत वस्तु के धमं का भेद वृत्ति के प्राधान्य से भेदोपचार 
सेक्रमसे जो अभिधायक वाक्य है, वहं विकलादेश कहा जाता है ! उसका नाम 
नय है ॥३ 


उपयुक्त कथन कासार यह है कि पर्यायाथिक नय के गौणत्व की भोर 
द्रव्याथिक नय के प्राधान्य कौ विवक्षाकरने पर कालादि के दारा अभेदवत्ति 
हो सकती है । जन्तु द्रव्याधिक नय के गौणत्व की ओर पर्याया्थिक नयके 


१. स्याद्रादमजरी प० १९३ । सप्तमंगीतरंगिणी प्‌०३८। 
२. बही प° १९४। बहौ प०३८। 
३. वही १० १६४। वही प° ३६। 
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प्राधान्य कौ विवक्षा की जाय तो गुणों की अभेदवृत्ति होना संभव नहीं है, अतः 
अमेदोपचार किया जाता है। प्रथम मामले मे एक धमं को वतलाने के द्वारा 
धर्मी वस्तु का बोध किया जाता है । उस धमं का जौर उप धमी मं रहने बाले 
समस्त धर्मो का उसमे तादात्म्य सम्बन्ध से अस्तित्व है । अतः धर्मी के बोध 
होने से उसमे रहने वाले सब धर्मा से अभेदवृत्ति हो जाती है । लेकिन द्वितीय 
मामले मेँ द्रव्य की विवक्षान होकर केवल धमं की विवक्षा होती है। एक 
धमं की अन्य धर्मो से भमेदवृत्ति सम्भव नहीं है । अतः अभेदोपचार किया 
जाता है । यह्‌ विवक्षा पर निभेरदै। 


यहाँ यह्‌ तात्पर्य है कि वस्तु मे अनेक धमं रहते है । सव धर्मो का कथन 
पर्यायाथिक नय की दृष्टि से एक समय होना सम्भव नहीं है । सब धमं नहीं 
कटे जायं तो वस्तु के वास्तविकं स्वल्प का कथन संभव नहीं हो सकेगा । सब 
धर्म के साथ धर्मी के कहने केद्वारा दही वस्तु का वास्तविक पूणं कथन होता 
हे ओर इसी से वह ज्ञान प्रमाण माना जाता है । वस्तु का एकं देश से याने एक 
धर्मावच्छेद से निरूपण तो वस्तु के वास्तविक स्वरूप का अवबोधक नहीं होने 
से प्रमाण नहीं होता है । अतः वस्तु के अशेष स्वरूप का कथन पर्यायाधिकं 
नय की दृष्टि से सम्भव नहीं होता है भर पदाथं का पूणं स्वरूप बतलाने के 
लिये उसका संभवकरण आवश्यक है । दरव्याथिक नय के प्राधान्य की विवक्षा 
मे कोई दिक्कत नहीं आती लेकिन जव दरव्याथिक को गौण मानकर पर्याया- 
धिकं नय के प्राधान्य की विवक्षाकी जाय तो वहाँ वस्तु के पूणं रूप को बत- 
लाने के लिये मागं निकालने की आवश्यकता है । इसीलिये आचार्यो ने उस 
विवक्षा में अभेदोपचार का रास्ता निकाला है । 


किन्तु एक बात फिर भी है कि यह रास्ता अभेदोपचार के हारा निकाला 
गया है । उपचार लक्षणा है । अतः लक्षणाथं के आरोपित अथं होने के कारण 
उसमे लाया गया प्रमाणत्व भी आरोपित होगा । अन्तर यह है कि लक्षणामें 
असद्भूत अथं का आरोप किया जाता है । जसे "गंगायां घोषः' में गंगा शब्द में 
नहीं रहने वाले शगंगातट' अथं को गंगा शब्द मे आरोपित करते है । परन्तु 
यहाँ जो धर्म, जिस वस्तु मे आरोपित करतेहै, वे धमं उस वस्तु मे सदभूत 
है । यहां उपचार केवल उनको एक साथ कहने मे है । इस पर्यायाथिक की 
विवक्षा में वस्तुके पणं कथनन हो सकने के कारण यह अभेदोपचार है । 
विवक्षा व्यक्ति के अधीन दहै। द्रव्याथिकके प्रधान कौ विवक्षान करते यदि 
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कोई व्यक्ति पर्या्याधिक के प्राधान्य की विवक्षा से कटे, उसके लिये यह्‌ मागे 
हे । अतः भभेदोपचार केद्वारा वस्तु का पूणं कथन प्रमाण ही है, ओौपचारिक 
प्रमाण नहीं है, क्योकि वस्तु के सव सदभरूत अर्थो का ही कथन उसमें किया 
गया है । 


इस प्रकरण में दो मत मिलते हैँ । एक मत आचायं मलयगिरि, सिद्धसेन, 
हेमचन्द्र आदिका है । दुसरा मत है आचा्ं अकलंकदेव का । 


दूसरे मत में सकलादेण एवं विकलादेण दोनों सप्तमं गियों में “स्यात्‌ पद 
लगाया जाता है । सकलादेण में सम्पूणं वस्तु के कथन की विवक्षा है । विकला- 
देण में वस्तु के एक धमं के कथन की विवक्षा है। इनके मत मे "एव" कारके 
प्रयोग से अन्य धर्मो करातिरस्कारन मालूम पड़, इस भरम कौ निवृत्ति के लिये 
स्यात्‌ पद का प्रयोग भावश्यक है । सव कथन विवक्षा के अधीन हैँ । स्यात्‌ पद 
का प्रयोग दोनों जगह करते हैँ ।¶ 


प्रथम मत मे आचार्यो का दृष्टिकोण यह्‌ कि स्यात्‌ पद अनेकान्त का 
द्योतक है । अतः स्यात्‌ पद के लगानेसे ही अशेष धर्मोका कथन हो जाता 
है ओर फलतः उस वाक्य को प्रमाण मानादहै।२ आचार्यं मलयगिरि का 
कहना है कि स्यात्‌" पदके प्रयोगसे अशेष धर्मो का संग्रह हो जाता है 
ओर वह्‌ संपूणं वस्तु का ग्राहक होने से प्रमाण है। आचाय सिद्धसेन काभी 


१ ननु च सामान्याथेविच्छेदेन विशेषणविशेष्यसंबंधावद्योतना्थे एवकारे 
सति तदवधारणात्‌ इतरेषां निवृत्तिः प्राप्नोति, नैष दोषः । अन्नापि 
अतएव स्याच्छब्द्रयोगः कतंग्यः 'स्यादस्त्येव जीव" इत्यादि 
( विकलादेड ) । कोऽर्थः ? एवकारेण इतरनिवृत्तिप्रसंगे ‹स्वा- 
त्मलोपात्‌ सकलो लोपो मा विन्ञाधि इति वस्तुनि यथावस्थितं 
विवक्षितधमंस्वरूपं तथेव द्योतयति स्यातृशब्दः । 'विवलिताथ- 
वागंगम. (स्याच्छञ्द) इतिवचनात्‌ । 

- तत्त्वाथेराजवा्तिक ४।४२, प° २६०-१। 

२० आवश्यकनिरपूक्ति मलय टीका प° ३७१ । सन्मतितकं प° ४४५, 
४४६ । अन्ययोगव्यवच्छदिका श्लोक २८, स्याद्रादमंजरी पु० २०० 
से २१०॥ 
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यही मत है। अचायं हेमचन्द्रने भी स्पष्ट यही बात कही है। उनका कथन 
~ 

सदेव सत्‌ स्यात्‌सदिति च्रिधार्थो, 

मीयेत दुर्नौति.नयप्रमाणंः 1 


(सदेव यह्‌ कथन दुनेय है । सत्‌" यह्‌ कहना नय है । तथा श्यात्‌ सत्‌" 
यह बतलाना प्रमाण है । सन्मति तके के महान टीकाकार अभयदेवसूरि दोनों 
ह्री पक्ष को मानते हैं ।१ 


दस बात को आधुनिक विदान्‌ डां० महेन्द्कुमार न्यायाचायंने भी माना 
है कि स्यात्‌ पद होने से शेष (उक्त धमं से शेष-अवशिष्ट) धर्मों का संग्रह इनमें 
भी दहो जाता है।*२ ओर यह प्रमाणदहै। 


दोनों ही मत अपनी अपनी जगह हैँ । दोनों विवक्षा के अधीन है । अतः 
दोनों में विरोध नहीं है । हितीय मत मे नय सप्तभगीमे भी स्यात्‌ पद का प्रयोग 
होता दै । प्रथम मत में विकलादेश याने नय सप्तभंगी में स्थात्‌ शब्द का प्रयोग 
नहीं होगा । 


विवक्षा व्यक्ति की इच्छाषपर निर्भर है। यदि कोई पययाधथिक नय की 
प्रधानता से विचार करे तो वहाँ अभेदोपचार के आश्य की आवश्यकता लगती 
है। यहां यह बात ध्यानमें रखनेकौी हैकि सप्तभंगी अनेकान्त को प्रकट 
करने कीदोलीदहै। इस शली से प्रत्येकं भंगके द्वारा वस्तु के अनेक धमं कहे 
जाने चाहिये, अन्यथा वस्तु का पूणं रूप ज्ञात न होने से वह॒ कथन प्रमाण नहीं 
हो सकता । गंभीर विचारसे हम देखते हैँ करि शब्दकी शक्ति परिमित है। 
एक ही शब्द या वाक्य वस्तुके पूणे रूपको बतलाने में असमथंहै। एेसी 
स्थिति में एेसा रास्ता निकालना आवश्यक टै कि वस्तु का पणं स्वरूप उसमे 
ज्ञात हो सके । इसके लिये द्रव्याथिक नय का भश्य लेकर अभेदवृत्ति से धरमीं 
के पूणं ज्ञान का यत्न किया है। धर्मी मे तादास्म्य संबेध से रहने वाले धर्मो में 


से विवक्षीकृत एक धमे का शेष धर्मो से अभेदवृत्ति केद्वारा धर्मी में एेक्य 


१. सन्मति तकं अभयदेवप्ुरि टीका प° ४४६। 
२. जेन दशन (महेन्दकुमार) प° ५०६। 
फा०-२१ 
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स्थापित कर उस धमंकेद्टारा सवधर्मोसे युक्त धर्मीका कथन क्रियाजा 
सकता है । यह्‌ द्रव्याथिक नय की दृष्टि सेही संभव है। पर्याया्िक नय की 
दृष्टिसे विवक्षा कौतोद्रव्यदृष्टिके अभाव मेँ धर्मीका विचार भलग रह 
जाता दहै मौर केवल पर्यायोंकाज्ञान हम करते हैँ । तव एक धमं से सव धर्मो 
का ग्रहण संभव नहीं होने से अभेदोपचार क्रिया जाता है । पर्यायाधिक दृष्टि 
मं परणं वस्तु के कथन के लिये इसकी अनिवायं आवण्यकता ह । यदि अभेदो- 
पचार नहीं किया जाप तो पूर्णं वस्तु का कथन नहीं टो सकेगा । इसके मूल में 
प्रयत्न यह है कि किसी प्रकार पूणं वस्तु का कथन किया जा सकर । यह्‌ इसलिये 
भी आवदयक है कि शब्दों की शक्ति सीमितटह। कोई भी शब्द वस्तु को पूरणं 
रूप से बतलाने में असमथं है। शब्द की इस शक्ति सीमितता के कारण यहं 
मागं अपनाना पड़ता है । मन्यथा अनेकान्त वस्तु का कथन ही संभव नहीं 
होगा । 


एक विचार करने की वात यह है कि स्यात्‌ शब्द से ही अनेकान्त का बोध 
हो जातादै, फिर अस्ति आदि पद का कथन अनथक है, एेसा नहीं मानना 
चाहिये । क्योकि स्यात्‌ शब्द से सामान्यतः अनेकान्त कावोधन होने परभी 
विशेष रूप से बोध कराने के लिये अस्ति आदि शब्दों का प्रयोग क्रिया जाता 
दै । जसे कहा है-- 
(स्याच्छन्दादप्यनेकान्तसामान्यस्यावबोधने, 
ज्ाब्डान्तरप्रयोगोऽत्र विशेषप्रतिपत्तये ।' 


जैसे "यह वृक्ष न्यग्रोध है -इस वाक्य में वृक्षत्व रूपसे सामान्यतः 
न्यग्रोध का भी अववोधदहो ही जातादहै, फिरभी विशेष रूपसे न्यग्रोधत्व के 
ख्पसेन्यग्नोधका अववोध कराने के लिये न्यग्रोध पद का प्रयोग किया जाता 
है। यदि स्यात्‌ शब्द को द्योतक माना तो फिर अस्ति आदि पद का प्रयोग 
न्याय प्राप्त ही हो जाता ह । अस्ति आदि शव्द से उक्त अनेकान्त को स्यात्‌ 
शब्द प्रकट करता ह (चोतन करता है) । स्यात्‌ शब्द का प्रयोग नहीं होतो 
सवथा एकान्त के व्यवच्छेद के साथ अनेकान्त का ज्ञान संभव नहीं होगा । 
जिस प्रकार एवकार के कथन नहीं होने से विवक्षित अर्थं॑की प्रतिपत्ति नदीं 
होती, उसी तरह यहां भी स्यात्‌ शब्द का प्रयोग नहीं किया तो विवक्षित अथं 
का ज्ञान नहीं हो सकेगा ।१ 

© 


१. सप्तमंगीतरगिणी प° ३०-३१। 




















तृतीय अध्याय 


(अ) भारतीय दयन मे अनेकणन्त- 
। विरोधी तक्छः 


भारतीय दशंनों में अनेकान्त की रचना कुछ एेसी प्रिचित्र-सी है कि ऊपरी 
तौर पर देखने से उसमें भ्रम उत्पन्न होते हैँ । कोई वस्तुहैभी, ओरनहीं भी 
दै--यह कथन अन्य द्शनकारों को हृदयंगम नहीं होता । किसी भौ वस्तु मे 
भस्तित्व के साथ नास्तित्वकोभी धमं रूपसे बतलाना ऊपरी सतह्‌ वाले 
मानसिक धरातल पर जमता नहीं है । अस्तित्व ओर नास्तित्व परस्पर विरुद्ध 
धमं दिखते हैँ । विरोधी धमं एक साथ एक ही वस्तु मे कंसे रह सकते हैँ ? 
इसी तकं के साथ अन्य तक्रं भी अनेकान्त के विरोध में प्रतीत होने लगते हैँ । 
यही कारण है कि अन्य दशंनकारों को अनेकान्तवाद सदोष मालुम पड़ा, ओौर 


उन्होने इसमें तकं वारा कई दोष उद्‌भावित किये है । 
सवंप्रथम हम आचायं धम्मकीति कोलेतेदहँं। ये विन्‌ बौद्ध आचायं है 

ओर उपलन्ध साहित्य के अनुसार अनेकान्त-चिरोधी तकं के सरवंप्रथम प्रस्तोता 
दै । आचार्यं धम॑कीत्ि का श्रमाण-वात्तिक' प्रसिद्ध प्रथ है। इसमे आप 
लिखते है- 

“एतेनैव यदहीकाः किमप्यश्लीलमाकुलम्‌ । 

प्रलपन्ति प्रतिल्लिप्तं तदध्येकान्तसंमवात्‌ ॥ 

स्वंस्योभयरपत्वे तद्धिज्ेष निराृतेः । 

चोदितो दधि खादेति किमुष्टं नाभिधावति ।। 

अथास्त्यतिक्ञयः कश्चिद्‌ येन भेदेन वतंते । 

स एव दधि सोऽन्यन्न नास्तीष्यनुमयं परम्‌ ॥ 


१६४ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


सर्वात्मत्वे च सबद भिन्नौ स्यातां न धी-घ्वनी । 
भेदसंहारवादस्य तदभेदादसंमवः ॥१ 


टस पर मनोरथनंदि की टीका इस प्रकार है-- 


“एतेन सांख्यमतनिराकरणेनेव भटीका दिगंदरा यत्‌ ‹स्यावृष्टूः दधि वस्तु- 
त्वात्‌, न वा स्थादुष्टो विशेषरूपतया" इति किमप्ययुक्तत्तया हैयोपादेयविषया- 
परिनिष्ठानाद्‌ आकुलं प्रलपन्ति, तदपि प्रतिन्निप्तम्‌; एकान्तस्य मेदत्य 
संभवात्‌ । 


आकुलहवनेव आद्यावुमाह--स्वंस्य वस्तुनः उभयरूपत्वे स्वपररूपत्वे सति 
तद्विशेषस्य. दध्येव दधि न उष्ट्रः, उष्ट्‌ एव उष्टूः न दधि इत्यस्य भेदस्य निरा 
कृतेः बधि खाद इति चोदितः नियोज्यः किम्‌ उष्ट्रं नाभिधावति ? 


अथ अस्ति दध्नः सकाशात्‌ उष्टरस्य अतिशयो विशेषः कश्चिद्‌ येन विशे- 
षेण चोदितेन भेदेन भ्रतिनियमेन दविशब्दाद्‌ दध्येव, उष्टरशब्दाद्‌ उष्ट्‌ एव 
प्रवतते ? एवं तहिं स विशेषः एव अन्यत्र असंमवी उष्ट्रो विशेषो दधिलक्षणो 
अन्यत्र वस्तुनि नास्ति इति सवं वस्तु अनुभ्यं न स्वपरख्पम्‌, किन्तु परमेव 
परस्मात्‌ । 


कि च सर्वेषां भावानां सर्वात्मत्वे च भिन्न धी-ध्वनी न स्याताम्‌, एक- 
विषयत्वात्‌ । तयोर्घोध्वन्योः अमेदात्‌ मेद्‌ संहारवादस्य असंभवः स्यात्‌ । उष्टराद्‌ 
भिन्नं दधि' इत्ति मेदनव्यवहारः, "दध्येव उष्ट्रः" इति च तदात्मतोपसंहा र-व्यव- 
हारश्च बुद्धिकब्दयोर भेदान्न स्यात्‌ । न हि बुद्धिशब्बयोः मेदव्यवहारः युक्तः, 
तन्निबंधनत्वात्‌ तस्यातदमावे अपि भावे च अतिप्रसंगात्‌ । भेदभ्रतीत्योः भावात्‌ 
तादात्म्योपसंहारश्च कथम्‌, तदधीनत्वात्‌ तस्य २ 


इसका मतलव टै कि सांव्यमतके खंडन करनेसे ही दिगम्बर लौगोंका 
अयुक्त ओर आकुल प्रलाप खंडित हो जाता है । यदि सभी तत्त्वों को उभयरूप 


१. भ्रमाणचातिक कारिका १८१-१८५ पृण ३१३-१४। तथा इस पर 
मनोरथनन्दी की टीका भी देखिये ( वौद्धमारती वाराणसी सन्‌ 
१६६८ ) ॥ 


२. प्रमाग्तातिक समोरथनंदि टीका प° ३१४-१५। 


[ तृतीय अध्याय :: १६५ 


याने स्वपररूप माना जाता है, तो पदार्थो में विशेषता का अर्थात्‌ प्रतिनियत- 
स्वभावता का निराकरण हो जाने से, दही खाओो' इस अज्ञासे पुरुषङ्टको 
खाने के लिये क्यों नहीं दौडता ? वयोकि दही स्वस्वरूप दही की तरह पर- 
ङंटसरूपभीदहै। यदि दही ओर ऊट मे कोई विशेषता या अतिशय है, जिसके 
कारण दही शब्दसे दही मे तथा ऊंट शब्द से ऊंट में ही प्रवृत्ति होती है, तो 
वही विशेषता सव जगह मान लेनी चाहिये । एसी स्थिति में तत्तव उभयात्मक 
न रहकर अनुभयात्मक याने स्वपररूपात्मक नहीं है, अर्थात्‌ प्रतिनियत स्वरूप 
वाला सिद्ध होगा । 


यदि सबको सबस्वरूप मान लिया तो बुद्धि ओर शब्द भिन्न नहीं होगे, 
क्थोकि एक ही विषय होने से एक शब्द से ही सब अर्थो का बोध होगा । बुद्धि 
ओर ध्वनि के अभेद होने से ऊंट से दही भिन्न है-- यदह भेद व्यवहार तथा 
"दही ही ऊंट है'--इस तदात्मकता को निवारण करने वाला व्यवहार नहीं हो 
सकेगा । इसलिये सवको सव स्वरूप मानना योग्य नहीं है । 


इस सम्पूणं कथन का विष्लेषण करने से आचायं धर्मकीति केदो तकं 
सामने अति है 


(१) एक तो वस्तु को स्वपररूप मानने से बड़ कठिनाई पैदा होना । 


(२) दूसरे संब को सब स्वरूप मानने से बुद्धि ओौर शब्द भिन्न नहीं हो 
सकंगे । 
आचार्यं वसुवंघु बौद दर्शन के योगाचार मतके विद्वान्‌ थे। ये आचाय 
भसंगके छोटे भाईथे । इन्टोने विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' बीस ओर तीस कारि- 
काओं मे लिखी, जिसका संस्कृत मूल 'विशिका' ओौर धिशिका! नाम से डा० 
लेवी ने पेरिस में प्रकाशित किथाहै। 'विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' विज्ञान वादका 
सर्वमान्य ओर नितान्त प्रामाणिक ग्रंथ है । विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि मे अनेकान्त 
वाद के सम्बन्धं मे आचायं वसुबन्धु दोष बतलते है 
"सद्भूता धर्माः सत्तारिधर्मेः समाना भिन्नाः चापि, यथा नि्न्थादीनाम. । 
^ तन्मतं न समंजसम्‌ । कस्मात्‌ ? न सिन्नाभिन्चमते अपि पूवैवत्‌ भिल्लाभित्तयोः 
दोषभावात्‌”"“ उभयोः एकस्मिन्‌ असिद्धत्वात्‌ ।"ˆ` भिन्नाभिन्नकल्पना न 
सद्मृतं न्यायसिद्ध सत्याभासं गृहीतम्‌ 11 


१. विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि परि० २खं०२। 


१६६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


इसका अभिप्राय यह दहैकिदो धमं ( विक्द्ध ) एकधर्मी मे असिद्ध है। 
भ्िन्नाभिन्न की कल्पना सद्भूत नहीं दै, न्याय से असिद्ध है ओर सत्याभास- 


रूप है । 

इस कथन मे आचायं ने वाते दो बतलाई है, तकं एक ही प्रस्तुत किया 
दै । तकं यह है- 

दो धमे ( विरुद्ध ) एक धर्मी मे मसिदढ रहै, व्रयोकि विरोध आताहै। 
इसी प्रकार भेदाभेद कौ कल्पना भी विरोध के कारण असद्‌भ्रूत है । 


अचायं कणेकगोमि प्रमाणवातिक्र की स्ववृत्ति के टीकाकार हैँ । उनका 
कथन है- 


“तेन योऽपि दिगंबरो मन्यते- नास्माभिः घटपटादिषु एक सामान्यम्‌ इष्यते, 
तेषानेकान्तभेदात्‌, किन्तु जपरापरेण पययिण अवस्थासंक्ितेन परिणामि द्रव्यम्‌, 
एतदेव च सवपर्यायानुयायित्वात्‌ सामान्यमुच्यते । तेन युगपदृत्पादग्ययप्रौग्ययुक्ं 
सत्‌ इति वस्तुनो लक्षणम्‌ । तदाहू-घटमौलिसुवर्णार्थौ न्प 


सोऽप्यत्र निराृत एवं द्रष्टव्यः, तदति सामान्यविशेषवति, वस्तुनि अभ्यु- 
पगम्यमाने अत्यन्तम्‌ अभेदमेदो स्याताम.""""““" । भथ सामान्यविशेषयोः कथं- 
चिद्‌ मेद इष्यते । अत्राप्याह-अन्योन्यमित्यादि । सदृशासद्‌शात्मनोः सामाम्य- 
विशेषयोः यदि कथंचिद्‌ अन्योन्यं परस्परं भेदः, तदा एकान्तेन तयो; भेद एव 
स्यात्‌“ िगंबरस्यापि तद्वति वस्तुनि अस्युपगम्यमाने अत्यं तमेदाभेदौ स्या- 
ताम. 1" “““ भिथ्यावाद एव स्याद्वाद ।¶ 


इसका भाणय यह है कि सामान्य ओौर विशेष-उभयस्वरूप वस्तु के मानने 
पर यातो अत्यन्त अभेद रहैशा, या अत्यन्त भेद । कथंचिद्‌ भेद नहीं हो 
सक्ता । अतः स्याष्ाद मिथ्यावाद है । 


आचायं कणेकगोमि का तकं यह्‌ है--वस्तु सामान्य ओर विशेष उभया- 
त्मक नहीं हो सकती । समान्य ओर विशेष मे परस्पर भेद माना तो एकान्त 
रूप से उनमें भेददहीहोगा। परस्पर विरोधी धमं एक स्थान पर नहीं रह्‌ 
सकते । 


१. प्रमाणवातिक स्वरवृत्ति टीका प° ३३२-४२ । 


[ तृतीयं अध्याय :: १६३७ 


प्रज्ञाकर गुप्त आचाये धमेकीति के शिष्य थे । उनका ग्रन्थं प्रमाणवाति- 
कालंकार है । उसमे वे अनेकान्त दशंन के उत्पाद, व्यय श्नौव्यात्मक परिणाम 


वाद में दोष उद्‌भावित करते है 
'अथोत्पादन्ययध्रौव्ययु वतं यत्तत्‌ स दिष्यते । 
एषामेव न सत्त्व स्यात्‌ एतद्‌ मावावियोगतः ॥ 


यदा व्ययः तदा सत्त्वं कथं तस्य प्रतीयते ? 
पुं प्रतीते सत्त्वं स्यात्‌ तद्षा तस्य व्ययः कथम्‌. ॥ 


ध्नौज्येऽपि यदि नास्मिन्‌ धीः कथं सत्वं प्रतीयते ! 
प्रतौतेरेव स्वस्य तस्मात्‌ सत्वं कुतोऽन्यथा ॥ 


तस्मान्न नित्यानित्यस्य वस्तुनः संमवः क्वचित्‌ । 
अनित्यं निव्यमथवास्तु एकान्तेन युक्तिमत्‌ 1: 


उनका अभिप्राय यह दहै कि जिस समय व्यय होगा, उस समय सत्व कंसे 
रह्‌ सकता है ? यदि सत्वहै तो व्ययनाण कंसे हो सकता है ? अतः नित्या- 
नित्यात्मक वस्तु की सम्भावना नहींहै। यातो वह्‌ एकान्तरूप से नित्यहो 
सकती है या एकान्त रूप से अनित्य । 


इनका भी इसमे तक यही दै किं उत्पाद, व्यय ओर ध्रौव्य या 
नित्यत्व एवं अनित्यत्व परस्पर विरोधी होने से एक वस्तु में उनका रहना 
असंभव है । 


अचेट हेतुबिन्दु के टीकाकारर्हैँ। ये भी वस्तु के उत्पाद, व्यय, ध््रौव्यात्मक 
लक्षणमेंही दोष को उद्भावित करते है 

'्रौव्येण उत्पादव्यययोः विरोधात्‌, एकस्मिन्‌ धर्मिणि अयोगात्‌ ।*२ 

इसका मतलब यह हैकरि जिस रूपसे उत्पाद ओर व्ययहै, उसरूपसे 


ध्नौव्य नहीं है । जिस रूपसे ध्रौन्य है, उस रूप से उत्पाद भओौर व्यय नहीं 
है । एक धर्मी मे परस्पर विरोधी दो धमं नहीं रह्‌ सकते । 


१. भ्रमाणवातिकालंकार प° १४२॥ 
२. हेदुबिन्दर टीका १० १४६। 





१६०५ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन ] 


इनका भी उपर्युक्त तकं दही दै कि एक वस्तु में परस्पर विरोधी धमं नहीं 
रह्‌ सकते । 


द्रव्य ओर पर्याय के भेदाभेद के बारे मे अचेट कहते टै-- 


्रव्यपर्यायरूपत्वात्‌ दं रूप्यं वस्तुनः किल । 
तयोरेकाट्मकत्वेऽपि भेदः संज्ञादिमेदतः ॥ 


मेदामेदोक्तदाषाश्च तयोरिष्टौ कथं न वा। 
प्रत्येकं ये प्रसज्यन्ते हयोभवि कथं न ते ॥ 


न चवं गम्यते तेन वादो च जाल्मकत्पितः 1११ 


इसका आशय यहदहैकिद्रव्य भौर पर्यायमें संज्ञा आदि केभेदसे भेद 
मानना उचित नहीं है । भेद ओर अभेद पक्षमेजोदोषहोतेहै, वे दोनों पक्ष 
मानने पर अवश्य होगे । परस्पर विरोधी होने से भिन्नाभिन्नात्मक एक वस्तु 
कौ संभावना नहीं है । अतः यह्‌ वाद दुष्ट-कल्पित है । 


स तकं यह हैकिमभेद व अभेद के प्रत्येक पृक्ष मजो दोष आते है, 
वे दोनों मे भी आवेगे । मेदाभेदात्मक एक वस्तु नहीं हो सकती, क्योकि उनमें 
विरोधदहै। 


शरी जयराशिभद् एक विशेष प्रकार के असाधारण विद्वान्‌ दँ । इनका प्रसिद्ध 
ग्रन्थ तत्त्वोपप्लवर्सिह' रै । इसमें इन्होंने प्रमाण, प्रमेय, आदि तक्वो का 
उपप्लव ही निरूपित कियादहै। वे अनेकान्तमें प्रकार दोपका उद्भावन 
करते है 


एकं हि इदं वस्तु उपलभ्यते । तच्चेदमावः, फिमिदानों भावो भविष्यति ? 
तद्यदि परख्पतया भावः, तदा घटस्य पटरूपता प्राप्नोति । यथा पररूपतया 
भावःवे जगौक्रियमाणे पररूपानुभ्वेशः, तथा अभावत्वे अपिअंगौक्रियमणे परल्पानु- 
भवेशञ एव, ततश्च सवं सवत्मिकः स्यात्‌ । अथ पररूपश्य भावः, तदविरोधि वु 
एकव तस्यामावः । नहि तस्मिन्‌ सति भवान्‌तस्य अनुपलब्धेः द्रष्टा, अन्यथा 
हि आत्मनः जपि भमावो भवेत्‌ । अय आत्मसक्ताविरोधित्वेन स्वात्मनः अभावो 
न भवत्येव, परसक्ताविरोधित्वात्‌ षपरस्थापि अमानो न भेवति । अथ अपरा- 


~ 


१. हेतृविन्डु रीका प° १०४-१०७। 


[ तृतीय अध्याय ;: १६€ 


कारतया नोपलस्यते, तेन परस्य भावो न भेवति, अभावाकारतया व अनुपलब्धेः 
परस्य अभाव. अपि न मवेत्‌ अथ अभावाकारतया उपलभ्यते, तदा भावः 
अन्यः नास्ति, अभावाकारन्तरितत्वात्‌, अभावस्वमावावगाहिना अवबोधेन अभाव 
एव द्योतितो, न भाव.“““१ । 


इसका अभिप्राय यह्‌ है कि वस्तु एक उपलब्ध होती है । यदि उसे आप 
अभाव (नास्ति) कहते हँ तो फिर भाव किसको कटेगे ? यदि पररूप से भाव 
कटंगे तो वट पट रूप हो जायेगा । जिस प्रकार परलू्प से भावत्व स्वीकार 
करने पर पररूप का अनुभ्रवेश होता है, उसी प्रकार अभावत्व के स्वीकार करने 
पर पररूप का अनुप्रवेश होता ही है । अतः सब सब रूप हो जायेगे । यदि पररूप 
का अभाव कहते है, तो जब पररूप का अभाव है, तो वह्‌ अनुपलब्ध हुआ, तव 
आप उस पररूप कै द्रष्टा कंसे हुए ? अन्यथा स्वस्वरूप का भी अभाव होगा । यदि 
यह्‌ कहा जाय करि पररूप से वस्तु नहीं मिलती, अतः पर का सद्भाव नहीं है, 
तो अभाव रूप से निश्चय नहीं है । अतः पर का अभाव नहीं कहा जा सकता । 
यदि पररूप से वस्तु उपलब्ध होती है तो अभावमग्राही ज्ञान से अभाव ही सामने 
रहेगा, फिर भाव का ज्ञान नहीं हो सकेगा । 


इस कथन मे इनके तकं इस प्रकार उपस्थित होते है-- 
(१) वस्तु एक है, ` अतः उसमे स्वरूप से सत्त्व भौर पररूप से असत्त्व 


मानना ठीक नहीं है । 


(२) पररूप से वस्तु में भाव कहो या अभाव । दोनों ही स्थितियों मे वस्तु 
में पररूप के प्रवेश को रोका नहीं जा सकता । 


(३) यदि पररूप का अभाव दै ओौर वह्‌ वस्तु में अनुपलब्ध है, तो आप 
उसके द्रष्टा कंसे हो सकते हैँ ? अनुपलब्ध वस्तु का द्रष्टा कोईभी नहींहो 
सकता ? 


आचायं णान्तिरक्षित स्वतंत्र माध्यमिक संप्रदाय के आचा्थेये। इन्होने 
ध्मंकीति के "वादन्याय' पर विस्तृत टीका लिखी है। परन्तु इना मौलिक 


१. तत्वोपप्लर्वासह ० ७७-७६ । यह एक खंडन प्रंथ है । 
फा०--२३ 


१७० :; अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


विपुलकाय ग्रथ 'तत्वसंग्रह' है । इस प्रथ में स्याद्वाद-परीक्षार नामक एक स्वतंत्र 
प्रकरण ही है। उसमें ये कहते है- 

यदि सामान्य ओौर विशेष रूप एक ही वस्तु है, तो एक वस्तु से अभिन्न 
होने के कारण सामान्य ओौर विशेष में स्वरूप-सांकयं हो जायेगा । यदि सामान्य 
ओौर विशेष परस्पर पर भिन्न हँ अौर उससे वस्तु अभिन्नदहै, तो वस्तु में भेद 
हो जायगा 1" 


"विधि ओर प्रतिषेध परस्पर विरोधी दहै, अतःवे एक वस्तु में नहीं रह 
सकते । नरसिंह मौर मेचकरत्न आदि दुष्टान्त भी ठीक नहीं है, क्योकि वे 
सब अनेक अणुओं के समूह्‌ रूप है, अतः उनका यह्‌ स्वरूप अवयवी कौ तरह 
विकल्प कल्पित है ।३ 


इस कथन में इनके तकं निम्नलिखित है-- 
(१) एक वस्तु दो रूप वाली नहीं हो सकती । 


(२) विधि जर प्रतिषेध परस्पर विरोधी दहै, अतः विष्टर होने से एक 
वस्तु में नहीं रह्‌ सकते । 


आचायं व्योमशिव प्रशस्तपाद भाष्य को सवसे प्राचीन टीका “व्योमवती' 
के लेखक दँ । उदयनाचायं ने किरणावली में "आचार्याः" कहकर तथा राजशेखर 
ने न्यायकंदली में भाष्य के टीकाकारो में सवसे पहले इन्हीं का नाम उल्लिखित 
कियादहै।४ 


आचायं हरिभद्र के षड्दशंनसमुच्चय की टीका मे मणिभद्रने भी प्रमाण की 
संष्या के संदभं में इनके मत का उल्लेख किया है । अनेकान्त के विषय में 
व्योमशिव का कथन इस प्रकार है-- 


१. भारतीय द्ंन (बलदेव उपाध्याय) प° १५५। 

२. स्पाहादपरीक्ना पृ० ४८६॥ 

३. तत्वसंग्रहु । जेन दशान (महेन्कुमार) पर ५४० से उदत । 
भारतीय दशन (बलदेव उपाध्याय) प° २१६ । । 

५. षड्दशंन समुच्चय प° ६३ (चौलंमा संस्तरण ) । 








[ तृतीय अध्याय :: १७१ 


"एकस्मिन्‌ धसमिणि विधिप्रतिषेधौ न, विरोधात्‌ । मुक्तो अनेकान्तत्वेन 
समुक्तोऽपि संसायपि स्यात्‌? अनेक।न्ते अनेकान्तस्वीकारेऽनवस्था' १ । 


इसका अभिप्राय यह है कि एक धर्मी में विधिप्रतिषेध रूप दो विरोधी धर्मो 
की संभावना नहीं है। सूक्ति मे भी अनेकान्त लगने से वही मक्त भी होगा 
जर वही संसारी भी । इसी तरह अनेकान्त मे अनेकान्त मानने से अनवस्था 
दोष आता दै। 


इस कथन मे आचार्यं व्योमशिव ने तीन तकं प्रस्तुत कि ह 
(१) एक धमं में विरोधी धमं नहीं रह सकते । 
(२) मुक्ति म अनेकान्त माना तो वह सूक्त भी है ओर संसारी भीहै। 


(३) अनेकान्त मे अनेकान्त माना तो अनवस्था दोष आवेगा । 


अव शंकराचायेको लें। शंकराचायं दशंन जगत्‌ के मने हुए विद्वान्‌ एवं 
अद्धंत मत के प्रवतंक हैँ । इन्ठोने ब्रह्यसूत्र पर अपने भाष्य मे लिखा है-- 


"विवसन-समयः इदानीं निरस्यते""““ ˆ“ । स्त्र चेमं सप्तभंगीनयं नाम 
न्थायमवतारयन्ति । ^“. अत्राचक्ष्महेनायम्‌ अभ्युपगमो युक्तः इति । कुतः 
एकस्मिन्नसंभवात्‌ । नहि एकस्मिन्‌ धर्मिणि युगपत्‌ सदसत्वादिविरुढधमंसमा- 
वेशः संभवति, शीतोष्णवत्‌ ।* 


एते सप्त पदार्था निर्धारित एतावन्त एवंरूपाश्च इति ते तथेव वा स्युः, 
नैव वा तथा स्युः । इतरथा हि तथा वा स्युः अतथा ब इति अनिर्धारितरूपं ज्ञानं 
संशयन्ञापवत्‌ अग्रमाणमेव स्यत्‌ । 


नन्‌ अनेकात्मकं वस्तु इति निर्षारितरूपमेव ज्ञानम. उत्पद्यमानं संशयज्ञानवद्‌ 

न अ्रमाणं मवितुमहंति । नेति बूमः । निरंकुशं हि अनेकान्तत्वं सर्ववस्तुषु प्रति- 
जानानस्य निर्धारणस्यापि वस्तुत्वविशेषात्‌ स्यादस्ति स्यान्नास्ति इत्यादि 
विकल्पोपनिपाताद्‌ अनिर्धारणात्मकता एव स्यात्‌ । एवं निर्धारयिवुः निर्धारण- 
फलस्य च स्यात्पक्षे अस्तिता, स्यास्च पक्षे नास्तिता इति । एषं सति कथं 
प्रमाणभतः सन्‌ तीर्थकरः प्रमाएणप्रेयप्रमातूप्रभितिष्‌, अनिर्धारितासु उपदेष्टुं 
शक्नुयात्‌ कथं वा तदिश्रायानुस्तारिणः तदुपदिष्टे अथे अनिर्धारितरूपे प्रवर्तरन्‌ 


१. व्योमवती टीका ¶० २०॥। 


१७२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


एकान्तिकफलत्वनिर्धारणे हि सति तत्साघनानुष्ठानाग्र सर्वो लोकः अनाकुलः 
प्रवतंते नान्यथा । अतश्च अनिर्वारिताथं शास्त्र प्रणयन्‌ मत्तोन्मत्तवत्‌ अनुपादेय- 


वचनः स्यात्‌ । 
तथा पंचानाम्‌ अस्तिकायानां पंचत्वसंख्या अस्ति वा नास्ति वा इति 


विकल्प्यमाना स्यात्‌ तावत्‌ एकस्मिन्‌ पक्षे, पक्षांतरेतु न स्याद्‌ इत्यतः न्यनसंस्था- 
त्वत्‌ अधिकसंख्यात्व वा प्राप्नूयात्‌ । 


न च एषां पदा्थनिम्‌ अवक्तब्यत्वं संमवति । अवक्तव्या३चेद्‌ न उच्चेरन्‌ । 
उच्यन्ते व अवक्तव्याश्च इति विप्रतिषिद्धम्‌ । उच्यमानाश्च तथैव अवधार्यन्ते 
नावधायेन्ते इति च । 


तथा तदबधारणफल सम्यग्दशेनम्‌ अस्तिवा नास्ति वा। एवं तद्विपरीतम्‌ 
असम्यग्दञंनम्‌ अपि अस्ति या नास्ति वा इति प्रलपन्‌ मत्तोनमत्तपक्षस्थेव स्यात्‌, 
न प्रत्यायितव्यपक्नस्य । 


स्वर्गापवगंयोश्च पक्षे भावः, पक्षे च अभावः, तथा पक्षे नित्यता पक्षे च 
अनित्यता इति अनवधारणायां भ्रवृत्यनुपपत्तिः । 


अनादिसिद्धजीवभ्रमृ लीनां च . र्वज्ञासत्रावधृतस्वभावानाम्‌  अयथावधुत- 
स्वभावत्वप्रसंगः । 


एवं जीवादिषु पदार्थेषु एकर्मिन्‌ धर्मिणि सत्त्वासत््वयोः विरुद्धयोः धर्मयोः 
असंभवात्‌ सत्वे च एकस्मिन्‌ धर्मा असत्वस्य धर्मान्तरस्य असंभवात्‌ असत्त्वे च 
एवं सत्त्वस्य असंभवात्‌ असंगतम्‌, इदम. आरहंतंमतम. । 


एतेन एकानेक~नित्यत्वानित्यत्व - व्यतिरिक्ता-व्यतिरिक्तादि अनेकान्ता. 
भ्थुपगमा निराकृता मंतव्याः१ । 


इसका आशय षह है कि एक धर्मी एक संमय में सत्व ओर असत्त्व दि 
विरुद्ध धर्मो का समावेश शीत ओर उष्ण के समान संभव नहीं है । 


जो ये सात पदाथं कि इतनेहीहै, भौर इस प्रकारके स्वरूपं वाले है, 


१. शांकरभाष्य २।२।६।३३ पृ० ४८० से ४८४। 


[ तृतीय अध्याय :: १७३ 


निर्धारित कयि, वेवंसेदही होगे, या वैसे नहींहोगे । इस प्रकार एकदही 
पक्ष सिद्ध हो सक्ता है, अन्यथा वेवैसे हीहौगे या वैसे नहीं होगे, इस 
प्रकारसे अनिर्धारित स्वरूप वाला ज्ञान संशय ज्ञान के समान अप्रमाण 


५ 


होगा । 


यदि यह प्रष्न उठाया जाय कि वस्तु अनेकात्मक है--इस प्रकार निर्धारित 
रूप वाला ज्ञान उत्पन्न होता है । अतः वहं संशय ज्ञान नहीं हो सकता ओर 
परिणामतः वह अप्रमाण नहीं हौ सकता । यह कथन भी उचित नहीं है, क्योकि 
अनेकान्त निरंकुश है । सव वस्तुओं मे वह रहता है । आपका निर्धारण भी 
वस्तु है । उसमें भी स्यादस्ति, स्यान्नास्ति विकल्प आवेगे । इससे निर्धारण को 
अनिर्धारणरूपता प्राप्त होगी । इसी प्रकार निरधरणकर्ता ओर निरधरिण के फल 
की एक पक्ष मे अस्तित्व ओर अन्य पक्ष में नास्तित्वं होगा। एेसा होने परः 
प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता ओर प्रमिति इन सबके निर्धारित न होने पर तीर्थकर 
भी प्रमाणश्रूत होता हा उपदेश के लिये कंसे समथं होगा ? अथवा गुरु के 
अभिप्राय के अनुसार प्रवत्त होने वाले शिष्य गुरु से उपदिष्ट अनिर्धारित स्व- 
रूप वाले अथं में कंसे प्रवृत्त होंगे ? एकान्तिक (निश्चित) फलवत्व के निर्धारण 
होने पर ही उस फल के साधनों को करने के लिये सव लोक अनारुल होकर 
प्रवृत्त होते है, अन्यथा नहीं । इसलिये अनिर्धारित अथंवाले शास्त्र की रचना 
करने वाला मत्त ओर उन्मत्त के समान भग्राह्य वचन वाला होगा । 


इसी प्रकार पांच अस्तिक्रायों की पाँच संख्या हैया नहीं है--इस प्रकार 
विकल्प कयि जाने पर एक पक्ष मे पांच संख्या होगी, भौर दूसरे पक्ष मे पांच 
संख्या नहीं होगी । इससे कम या अधिक संख्या की प्राप्ति होगी । 


इन पदार्थों का अवक्तव्यत्व बतलाना भी संभव नहीं है । यदि वे अवक्तव्यं 
हैँ तो कहे नहीं जा सकते । पदाथं कहे जाते हँ भौर अवक्तव्य हँ, यह्‌ विरुद 
कथन है । कहे गये पदार्थ, जिस प्रकार कहे गये है, वैसे ही निश्चित किये जते 
हैँ ओर नहीं निश्चित किये जाते है--यह कथन भी विरु हे । 


इसी प्रकार उस अवधारण का फलरूप सम्यग्दर्शन या तो है, या नहीं है । 
इसी प्रकार उससे विपरीत असम्यग्दशंनभीयातोहै, या नहीं है। इस प्रकार 
भ्रलाप करता हआ मनुष्य मत्त ओर उन्मत्त प्रक्ष काही होगा, विषश्वास्पात्र 
आप्त पक् का नहीं होगा । 
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स्वगं तथा मोक्ष का भी पक्ष मे भाव होगा, ओर पक्षम अभाव होगा । 
उसी प्रकार पक्ष में नित्यता ओर पक्ष मे अनित्यता होगी । इस प्रकार अनिश्चय 
अवस्था में प्रवृत्ति नहीं हो सकेगी । 


अपने शास्त्र द्वारा निश्चित स्वभाव वाले अनादिसिद्ध जीव आदि उपयुक्त 
प्रकार से निषचित स्वभाव वाले नहीं है-एेसा प्रसंग आवेगा । 


इसी प्रकार जीवादि पदार्थो में एक धर्मी म सत्त्व ओर अस्व रूप परस्पर 
विरुद्ध धमं मकंभव होने से एक धमं के सत्त्व होने पर असत्त्वरूप धर्मान्तिर 
असंभव होने से, अथवा एक धमं असत्त्व के होने पर सतत्व॒रूप धर्मान्तिर ६ 
असंभव होने पर यह्‌ आहं तमत असंगत है । 


इसी तरह एकत्व-अनेकल्व, नित्यत्व-अनित्यत्व, व्यतिरिक्तत्व अव्यतिरिक्तत्व 
आदि अनेकान्त के पक्ष निराकृत समञ्न लेना चाहिये । 


आचारं शंकर का कथन निम्न है-- 


(१) सत्त्व ओर असत्त्व परस्पर विरोधी धमं है । अतः एकधर्मीं में उनका 
रहना असंभव है । 


(२) सात पदार्थो की संख्या ओर स्वरूप निर्धारित कियादहै, वहं सुश्या 
या स्वरूप होगा या नहीं होगा, इस प्रकार अनिर्चित होने पर सदेह की प्रवृत्ति 


होगी । 


(३) अनेकान्त निरंकुश है । वह सव वस्तुभं म लागू होगा । अनिर्धारण 
भी वस्तु है, भतः उसमे भी अनेकान्त लागू होने से वह अनिर्धारण हो जायगा । 
परिणामतः संदेह आवेगा । 


(४) निर्धारणकर्ता भौर निर्धारणका फल है ओर नहीं दै -- यह स्थिति 
आने पर प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता ओर प्रमिति के अनिश्चित होने पर तीर्थकर 
उपदेश न दे सकेगा । 


(५) अनिश्चय अवस्था में गुरु के उपदेश से शिष्य की प्रवृत्तिनहो 
सकेगी । 


(६) अस्तिकाय पाच कहे हैँ! इस पाच संख्या मे अनिर्धारण होने से 
न्यूनाधिक संख्या होगो । 
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(७) पदार्थो का कथन किया जाना ओौर उन्हँ अवक्तव्य कहना-- यह 
विरोधी कथन है ॥ 


(८) स्वगं ओर मोक्ष का भावे ओर अभाव दोनों होगे । पक्ष में नित्यता 
मौर पक्त में अनित्यता होगी । अतः अनिश्चय में परवृत्ति नहीं होगी । 


(€) शास्त्र हारा निद्चित स्वभाव वाले जीव सिद्ध आदि निश्चित स्वभाव 
वले नहीं होगे । 

(१०) अवधारण का फल सम्यग्दशेन है, नदी है, इस तरह अनिश्चय होने 
से इनका उपदेष्टा उन्मत्त के समान अप्रमाण होगा । 


शंकराचार्य के कथनसे दस बातें सामने आती हैँ । उनमें तक्रं चार 
न | 

(१) सत्त्व ओर असत्त्व परस्पर विरोधी धमं होने से एकधर्मीं भी नहीं 
रह्‌ सकते । 

(२) अनेकान्त से अनिश्चय की स्थित होने से संशय उत्पन्न होने से प्रवृत्ति 
नहीं होगी । 


(३) अनेकान्त निरंकरुण है । वह्‌ सब जगह लागर होगा ओर उससे सवंत 
अनिश्चय होने से विचार में निश्चय नहीं हो सकेगा । 


(४) पदार्थो का विवेचन करना ओर अवक्तव्य कहना-- दोनों बातें विरोधी 
होने से असंगत है । 


न्रह्यसूत्र के भाष्यकारो में आचार्यं भास्कर सेद्यभेदवादी माने जाते हैं । 
शंकरोत्तर युग के वेदान्ताचार्यो में इनका नाम प्रमुख है। इन्टोने अनेकान्त पर 
निम्न दोव उद्‌भावित किये हँ । यद्यपि ये भेदाभेदवादी है, फिर भी अनेकान्त में 
दोष वतलाते हैँ, वे निम्न है- 


"सवेमनेकान्तसिति निश्चीयते न वा ? यदि निश्चीयते तहि एकान्तप्रस क्तिः, 
यदि न निश्चीयते तहि लिश्चयस्यापि अनिरिचयरूपत्वेन निश्चयरूपत्त्ं न 
संभवेत्‌ । अतः एतद्य शास्त्रभ्रणेता तीथंक रः उन्मत्ततुल्यः ।^* 


१. जह्यसुत्र भास्कर भाष्य २।२।३३ 1 





१८६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षत्मक अध्ययन | 


आचा्यंजी जेन दशंनकारों से पूछते हैँ--सव अनेकान्त रूप ह । एेसा आप 
निष्चय करतेर्हैया नहीं? यहाँ कहगेतो यह्‌ एकान्त हो गया, भौर यदि 
नहीं तो निश्चय भी अनिश्चय क्प होने से निश्चय नहीं रह जायगा । अतः एसे 
शास्र के प्रणेता तीर्थंकर उन्मत्ततुल्य है । 


आचायंजी ने अनेकान्तविरोधी यह्‌ उपर्णुक्त अभिनव तकं प्रस्तुत किया है । 


रामानुजाचार्य विशिष्टद्रेत मत के प्रवर्तक है । उन्होने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य 
लिखा है, जिसका नाम (अणुभाष्य' है । ब्रह्मसूत्र कौ टीका भी इन्होने लिखी 
दै, जिसका नाम वेदान्तदीप' है । इनका अनेकान्त के विषय में निम्न कथन 
= 

द्रव्यस्य तद्विशेषम्‌ तपर्यायङब्दाभिषेया वस्थाविशेषस्य च इदम्‌ इत्यम 
इति प्रतीतेः, प्रकारिभ्रकारतया प्रथक्‌ पदार्थत्वात्‌ नेकर्मिन्‌ विरुदप्रकारमत- 
सत्वासत्वस्वरूपघमंसमावेशो युगपत्‌ संभवति.“ एकस्य पृथिवौद्रव्यस्य घटत्वाध- 
यत्व शरावत्वाश्रयत्वं च प्रदेशभेदेन न तु एकेन प्रदेशेन उभमयाघ्नयत्वं, यथा 
एकस्य देवदत्तस्य उत्पत्तिविनाश्ञयोग्यत्वं कालभेदेन । न हि एतावता दयात्मक- 
त्वम. अपितु परिणामशक्तियोगमात्रम ।१ 


इसका अभिप्राय यह है कि एक धर्मी में विष्दध प्रक[रभरुत सत्त्व-असत्व स्व- 
रूप धर्मों का समावेश एक साथ नहीं हो सकता । प्रकार-मेद से धर्म भेद संभव 
दै । एक ही पृथ्वी प्रवयप्रदेशभेद से घटत्व का ओर एरावत्व का आश्रय है । एक 
प्रदेश से उभय का आश्य नहीं हो सकता । जिस प्रकार देवदत्त कालभेद से 
उत्पत्ति ओर विनाश की योग्यता रखता है । इतने से दयात्मक वस्तु नहीं 
होती, अपितु परिणाम शक्ति का संबंध मान्न है । 


आचार्यजी का तकं है- 


(१) बिना प्रकारभेद के धर्मी में विरुद्ध सत्त्व असत्त्व धमं एक साथ नहीं 
रहं सकते । परंतु प्रकार भेद से रह सकते हैँ । 


(२) प्रकारभेद से धर्मो के रहने पर भी वस्तु द्वयात्मक नहीं होगी । 
हयात्मक्ता परिणाम शक्ति का संबंध मात्र है। 


१. वेदान्तदीप ० १११-११२। 
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निवार्काचायं ब्रह्मसूत्र के भाष्यकार हैँ । इनका भाष्य स्वल्पक्राय है। 
उसका नाम है--वेदान्तपारिजातसौरभ' । इनके शिष्य श्रीनिवासाचायं ने इस 
पर विस्तृत व्याख्या लिखी है । 


आचार्यजी 'नकस्मिन्नसंभवात्‌' (२।२।३३) इस ब्रह्म सूत्र पर व्याख्या 
लिखते है 


"जेना वस्तुमात्रम. असितित्व-नास्तित्वादिना विरुद्ध घमंद्यं योजयन्ति, तन्नोप- 
पद्यते, एकस्मिन्‌ वस्तुनि सत्त्वासत्तवादेः विर्दधधमंस्य छायातपवत्‌ युगपत्‌ 
असंभवात्‌?१ । 


इसका आशय यह्‌ है कि जेन वस्तु मात्र मे अस्तित्व ओर नास्तित्व से विरुद्ध 
धमे-द्य को योजित करते हैँ । यह्‌ उपपन्न नहीं होता दै, क्योकि एक वस्तु में 
सत्त्व-असतत्व आदि विरुद्ध धमं छाया ओर धूप के समान एक साथ नहीं रह्‌ 
सकते । 


आचायेजी का भी उपर्युक्त तकं ही है कि एक धर्मी में विसद्ध सत्त्व भौर 
असत्त्व धमं नहीं रह्‌ सकते । 


आचाये स्वतः स्वभावतः भेदाभेदवादी हैँ । अतः इस तकं पर यह्‌ प्रश्न 
उपस्थित होता है कि आपके मतमें भी एक धर्मीमें विरद धमयकी 
स्वीकृति है । तथा (सवं खलु इदं ब्रह्म'२ इत्यादि मे एकत्व का भी प्रतिपादन 
करिया जाता है । द्रा सुपर्णा" ३ इत्यादि मे अनेकत्व भी प्रतिपादित है । 


इसका उत्तर आचायं के शिष्य श्री निवासाचायं निबाक भाष्य की टीका 
मेदेते हैं । 


“ननु भवन्मते अपि एकस्मिन्‌ धर्मिणि विर्दघमेद्यागीकारो अस्ति, तथा 
“सवं खलु इदं ब्रह्म इत्यादिषु एकत्वं प्रतिपाद्यते । प्रधानक्षेत्रपतिगुणेशः दाः 


१. ब्रह्मसुत निबाकं भाष्य २।२।३३। 
२. वेदान्तसार ० ३६ उद्धतम्‌. । 


३. ऋग्वेद २।३।१६ । प° ३१६ सुक्त १६४ । 
फा०--२३ 
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सुपर्णा" इत्यादो अनेकत्वं च प्रतिपाद्यते, इति चेत्‌ न, अस्यार्थस्य युक्तिभुलत्वा- 
भावात्‌ । श्रुतिभिरेव परस्परविरोधेन यथा्थनिर्णोतत्वात `““ "इत्थं जगद्ब्रह्मणोः 
भेदाभेदौ स्वाभाविको धुतिस्म्‌ तिसुत्रसाधितौ भवतः, कः अत्र विरोधः'१। 


इसका आशय यह है कि--उपर्ुक्त अथं युक्तिमूलक नहीं है, क्योकि श्रुतियो 
ने ही परस्पर अविरोधसे यथाथंका निणंय कर दिया है 1“ इस प्रकार 
जगत्‌ ओर्‌ ब्रह्य के भेद तथा अभेद स्वाभाविक, तथा श्रुति, स्मृति एवं सूत्र 
से साधित रहै । यहाँ विरोध कंसा ? 


श्री निवासाचायंजौ का यह तकं है कि यह विषय श्रुति-स्मृति से साधित 
दै । इसमे युक्ति का प्रवेश नहींहै। जैन दर्शने एक धर्मी में सत्व-असत्तव 
जादि विरुद धम्मं मानना श्रृति-स्मृति से असाधित होने से विरोधग्रस्त है । 


शरीकेठाचायं ने ब्रह्मसूत्र पर शौव भाष्य लिखाहै। इनके टीकाकार 
प्रसिद्ध विद्धान्‌ अप्पय दीक्षित हँ । आप अनेकान्त मे इस प्रकार दोषोद्‌भावन 
करते हैँ । सप्तभंगी में प्रयुक्त “स्यात्‌' शब्द को अप ईषदर्थंक मानते ह । भाष्य- 
कार लिखते है-- 


"जेना हि सप्तमंगीन्यायेन -““'"""'स्याच्छव्द ईषद; । एतदयुक्तम. कुतः ? 
एकस्मिन्‌ वस्तुनि सत्त्वासत्त्वनित्यत्वानित्यत्वभेदादीनाम असंभवात्‌ । पर्याय 
भाविनश्च द्रव्यस्य अस्तित्वनास्तित्वादिज्ञब्दबुद्धि विषयाः परस्परचिरद्धाः पिडतव- 
घटत्व-कपालत्वाद्यवस्यावत्‌ युगपत. न संभवन्ति । अतो विरुद्ध एव जंनवादः'२। 


इसका भभिप्राय है, एक वस्तु मे सत्त्व-असत्त्व, नित्यत्व-अनित्यत्व, भेद- 
अभेद आदि होना मसंभवदहै। पर्यपिभावि द्रव्य के अस्तित्व आरं नास्तित्व 
आदि शब्द बुद्धि के विषय है, किन्तु परस्पर विष्द्ध हैँ । जिस प्रकार पिड, घट 
ओर कपाल अवस्थाएं एक सोथ नहीं हो सकतीं वसे ही उपर्युक्तं परस्परविरुद- 
धमं एक साथ वस्तु में नहीं रह्‌ सकते । अतः जनवाद विरद ही है । 


इनके टीकाकार अप्पय दीक्षित लिखते है 


१. निबाकंभाष्य रोका २।२।३३। 


२. धभीकठ भाष्य २।२।३३ । 
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यदि एवं पारिभाषिकः अयं सप्तमंगीनयः स्वीक्रियते एव । घटादिः स्वदेशे 
अस्ति, अन्यदेशे नास्ति, स्वकाले अस्ति, अन्यकाले नात्ति । स्वात्मना अस्ति, 
अन्याटमना नार्ति, इति देशकालप्रतियोगिरूपोपाधिभेदेन सत्त्वासत्त्वतसमावेशे 
लौकिकपरीक्षकाणां विभ्रतिपत्यसंभवात्‌ । न च एतावता पराभिमतं वस्त्वनेका- 
न्त्यम्‌. अगपद्यते-- स्वकाले सदेव, अन्यकाले असदेव इत्यादि नियमस्य मंगा- 
भावात्‌ । स देश इह नास्ति, स काल इदानीं नास्ति इत्यादि प्रतीतौ देशकाला- 
पाध्यन्तराभावात्‌, तत्रापि उपाध्यन्तरापेक्षणे अनवस्थानात्‌ । इतरन्‌ अगी- 
कारयितुं परं गृडजिष्हिकान्यायेन देशकालाद्युपाधिनेदमन्तभव्यि सत्त्वासत्त्व- 
प्रतीतिः उपन्यस्यते । वस्तुतो विमृश्यमाना सा निरुपाधिकंव सत्त्वासत्त्वादिसंकरे 
प्रमाणम. । अतएव स्याद्वादिनः "वटः अत्ति, घटः नास्ति, पटः सन्‌, पटः असन्‌! 
इत्यादि प्रयक्षप्रतीतिमेव सत्वासतत्वाद्यनेकान्त्ये प्रमाणम्‌ उपगच्छन्ति,” 
परस्पर विरुद्धधमंसमावेशे सर्वानुभवसिद्धः तावद्‌ उपाधिभेदः न अपह्ोतु 
शवयते । लोकमर्यादामनतिक्रममाणेन देशकालादिसत्वनिषेधे अपि देशकालादु- 
पाघ्यवच्छेदः अनुभूयते एव । इह आत्माश्रयः, परस्पराधयः, अनवस्था वा न 
दोषः, यथा प्रमेयत्वानिषेयत्वादिवृत्तौ, यथाच बौजांकुरादि का्कारणभावे 
विरुदढधमं-समावेशे । सवंथा उपाधिमेदं भरत्याचक्षाणस्य चायम्‌ भस्याः पुत्रः, 
अस्या पतिः, अस्याः पिता, अस्याः श्वसुरः इत्यादिव्यवस्थापि न सिध्येद्‌ इति 
कथं तत्न तत्र स्याद्वादे मातृत्वाद्युवितव्यवहारान्‌ व्यवस्थया अनुतिष्ठेत्‌ । तरमात्‌ 
स्ेबहिष्का्ंः अयम्‌ अनेकार्तवादः 1" 


इसका अभिप्राय यह्‌ है कि यदि उपाधि भेदको स्वीकार करके विरुद 
धमं का समावेश करते है, तो यह पारिभाषिक सप्तभंगी नय स्वीकार करते 
हैँ । घटादि स्वदेश में है, अन्यदेश मे नहीं है । स्वक्राल में है, अन्य काल में नहीं 
है । स्वस्वरूप (स्वात्मा) से है, अन्यात्मना नहीं है । इस प्रकार देशकाल- 
प्रतियोगीरूप उपाधिभेद से सत्त्व ओर असत्त्व के समावेश में लौकिक ओर 
परीक्षकों को कोई विप्रतिपत्ति नहीं हो सकती । परन्तु इतने से जैनाभिमत वस्तु 
की अनेकान्तता नहीं भाती है। घट स्वकाल मे सत्‌ ही है, अन्यकाल मे असत्‌ 
ही है--यह नियम टरूटता नदीं ।........... वस्तुतः विचार की हई वह वस्तु 
उपाधिरहित ही सत्वा।सत्त्वादि के संकरमें प्रमाण है। इसीलिये स्वादरादी- 
घट है, घट नहीं है; पट सत्‌ है, पट असत्‌ है! इत्यादि प्रत्यक्ष प्रतीति को ही 


१. भीकंठभाष्य टीका प° १०३। 
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सत्त्वासत्वादि अनेक्रान्तता में प्रमाण मानते ह ।"“"* "^" “परस्पर विर्ढधर्मौ के 
समावेश में सर्वानुभवसिद्ध उपाधिभेद का अपह्लव नहीं किया जा सकता । लोकः 
मर्यादा का अतिक्रमण नहीं करने वाला देशकालादि के सत्त्वके निषेधमें भी 
देणकरालादि उपाधि की अवच्छेदकता अनुभव करता ही है ।""""""""सर्व॑ंथा उपाधिः 
भेद को निराकरण करने वाले को-'यह्‌ इसका पुत्र है, यह्‌ इसका पति है, यह 
इसका पिता दै, यह इसका वसुर है'--इत्यादि व्यवस्था भी सिद्ध नहीं होगी । 
तो वह्‌ किस प्रकार वहां र्हा स्याद्वाद में मातृत्वादि उचित व्यवहारो की 
व्यवस्था करेगा । इसलिये यह अनेकान्तवाद सवों के लिये बहिष्कार्यं है । 


श्री अप्पयदीक्षित का कथन यह है कि उपाधिभेद से विरुद्ध धर्मो का कथन 
हो सक्ता है । लेकिन स्याद्रादी उपाधिमेद को स्वीकार नहीं करते, अतः 
उनका कथन विरोधग्रस्त है, ओर इसीलिये वह्‌ सव के लिये वहिष्कायं ह । 
उपाधिभेद मान लिया जाय तो फिर कोई हानि नहीं है । 


श्रौ वल्लभाचायं ब्रहासूत्र के अपने अणुभाष्य में अनेकान्त में दूषण उपर्िथित 
करते हुए लिखते है-- 


ते हि अन्तनिष्ठाः प्रपंचे उदासीनाः सप्तविभक्तीः परेच्छया वदन्ति । 
स्यात्‌ शब्दः अमीष्टवचनः ।" * “ “ "तद्विरोधेन असंभवात्‌ अयुक्तम्‌ ' ।9 


इसका तात्पयं यह है कि- जैन अंतनिष्ठ होकर प्रपंच मे उदासीन सात 
विभंग कहते हैँ । स्यात्‌ शब्द अभीष्ट अथं का है 1" उनमें विरोध अने से 





अनेकान्त अयुक्त है । 
इन्हीं का भी वही तकंदैकि विण्द्ध धर्मो काएक मेँ माननां च | 


है । अतः अयुक्त है । 
श्रीविज्ञानभिक्षु ने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा है । उसका नाम है "विज्ञाना 
मृतभाष्य' । ये अनेकान्त की आलोचना करते हृए लिखते है - 


“अपरे बेदबाह्यादिगंबरा एकस्मिन्नेव पदार्थे मावाभावौ मन्ये" * ““* । 
वस्तु अब्यवस्थितमेव स्यादस्ति, स्यान्नास्ति" °“ “ "अत्र इदम्‌ उच्यते; न, 


एकस्मिन्‌ यथोक्तभावामावादिरूपत्वमपि । कुतः ? असंभवात्‌ । प्रकारभेदं विना 


१. अण॒भाष्य २।२।३२। 


णय 


रि [ि } क ००००।००।०1 
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विख्डटयोः एकदा सहावस्थानसंस्थानाभावात. । प्रकारभेदाभ्युपगमे वा अस्मन्मत- 
प्रवेशेन संब व्यवस्था अस्ति, कथम्‌ अव्यवरिथतं जगद्‌ अम्युपगम्यते मवदिभिः 
इत्य्थः,१ । 


इनका आशय यह्‌ है कि प्रकारभेद के विना विरुद्ध धर्मों काएककालमें 
सहावस्थान नहीं हो सकता । प्रकारभेद यदि मान लिया जाय तो हमारे मत 
मे प्रवेश होने से सव व्यवस्था हो जाती है। फिर आप अव्यवस्थित जगत्‌ को 
क्यों मानते? 


विज्ञानभिक्षुने भी विरुद धर्मो के एक जगह रहने मे विरोध मानाहै।. 
यदि प्रकारभेद मान लिया जाय तो फिर अनेकान्तवाद ओर विज्ञानभिक्षुका 
मत एक हो जातादहै। 


अव आधुनिक विद्धानों के विरोधी तकं लेना है । सवेप्रथम डा° संपूणनिंद 
कोलेतेरहै। ये लिखते ह -- 
भमै सप्तभंगी न्यायकोतो बाल की खाल निकालने के समान आवश्यवता 


से अधिक बारीकी मे जाना समञ्लता हूं । परन्तु अनेकान्तवाद कौ ग्राह्यता को 
स्वीकार करता हं ।२' 


आपका अनेकान्तवाद से विरोघ नदींदै। केवल सप्तभंगी न्याय के विषय 
आपका कथन है । 


डा० बलदेव उपाध्याय लिखते दै 


यह्‌ अनेकान्तवाद संशयवाद का रूपान्तर नहीं है, परन्तु दाशे निक विवेचन 
अनेक अंश में त्रुटिपूणं प्रतीत हो रहा है। जेन दशंन ने वस्तु विशेष के विषय 
में होने वाली विविध लौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्न 
करिया है, परस्तु उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशंनिकं दृष्टि से दोष ही 
माना जायगा । यह्‌ निश्चित है कि इसी समन्वय दृष्टि से वह्‌ पदार्थोँके 
विभिन्न रूपों का समीकरण करता जाता, तो समग्र विश्व मे अनुस्यूत परमतत्त्व 
तक अवश्य ही पहुंच जातां इसी दृष्टिको ध्यान में रखकर शंकराचायं ने 


१. विज्ञानामृतभाष्य २।२।२३३। 
२. जेन धमं (कंलाह्चन्द्र शास्त्री) को प्रस्तावना परर ४-५। 
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इस स्याद्वाद" का मार्मिक खंडन अपने शारीरक भाष्य (२।२।३३) में प्रबल 
यक्तियो के सहारे क्या है। यह जन सिद्धान्त दार्णनिक विवेचन के लिये 
आपाततः उपादेय तथा मनोरंजनक प्रतीत होता है । पर वह्‌ मूलभूत तत्त्व के 
स्वरूप को समञ्ञाने मे सवंथा असमथं है । इसी कारण यह व्यवहार तथा पर- 
मं के वीचोवीच तत्त्व विचार को कतिपय क्षणोंके लिये विखम्भ तथा 
विराम देने वले विश्रामगृह से बढ़कर महत्व नहीं रखता ।१ 


उपाध्याय जी का यह कथन दहै कि यद्यपि अनेकान्तवाद संशयवाद का 
रूपान्तर नहीं है, फिर भी उसका दार्शनिक विवेचन बूटिपूणं है । जेन दर्णेन का 
लौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्न करते हुए उसी स्थान पर 
ख्हर जाना दाशेनिक दृष्टिसेदोषहै। वहु समग्र विश्व मं अनुस्यूत परमतत्त्व 
तक नहीं पंचा । इसीलिये शंकराचायं ने उसका मानिक खंडन किया । जन 
दर्शन मुलभ्रूत तत्त्व के स्वरूप को समञ्ञाने में सर्वथा असमथं है । इसीलिये वह्‌ 
व्यवहार ओर परमां के वीचोवीच तत्त्व विचार को विराम देने वाला विश्राम 
गृह है । 


डा° राधाङ्ृष्णन्‌ स्याद्राद के विषय में लिखते है यह विचार स्याहाद 
कहठलाता है, प्रयोक्रि यह समस्त ज्ञान को केवल संभावित रूपमे ही मानता 
है । प्रत्येक स्थापना “संभव हैः, "हो सकता है" अथवा “स्याद्‌' या “शायद! 
इत्यादि ल्पों मेही हमारे सामने भती है।' हम किसी भी पदार्थके 


विषय में निरुपाधिक या निश्चित रूप से स्वीृतिपरक अथवा निषेधात्मक कथन 
नहीं कर सकते ।*२ 


यदि जेन दशेन का तकंशास्त्र इस तत्त्व की आवद्यकता को स्वीकार 
नहीं करता, जिसमें ज्ञाता ओौरज्ञेय का मभेद अंतनिहित हैतो इसका कारण 


यह कि यह सम्पूरणं सत्य के आंशिक सत्य के केवल आंधिकं रूप कोटही ग्रहण 
करता हैरे। 


डा० राधाछृष्णन्‌ के कथन के तकं इस प्रकार है-- 


१. भारतीय वंन (बल० उपा०) पु° ११७, ११८} 
२, भारतीय दह्ांन (राधा्ृष्णन्‌ ) पृ० २७७ । 
३. बही प° २८१॥. 





[ तृतीय अध्याय :: १८३ 


(१) स्याद्वाद मेँ स्याद्‌ शब्द करा अथं शायद या संभव है । 

(२) हम किसी भी पदाथं के विषयमे निरिचितरूपसे कथन नहीं कर 
सकते । 

(३) जेन दशन का तकंशास्त्र सत्य के केवल आंशिक रूपको ही, ग्रहण. 
करतादहै। 

डा० देवराजजी ने “स्यात्‌ शब्द का “कदाचित्‌ अनुवाद करिया है ।'¶ 

प्रो० एम ० हिरियन्ना अच्छे विचारक हैँ। स्याद्वाद के ऊपर आपका 
अभिप्राय है-- 


"जैन दशन के स्याद्वाद नामक सर्वाधिक विलक्षण सिद्धास्त. का आधार यही 
धारणा है कि सत्‌ का स्वरूप अत्यधिक अनियत है । स्यात्‌". शब्द संसृत की 


 “अस्‌' धातु का विधिलिङ.कारूपटहै। इसका अथं है "हो सकता है" 'शायदः । 


इसलिये स्याद्वाद “शायद' का सिद्धान्त है । इस सिद्धान्त का तात्पयं है कि वस्तु 
को अनेक दृष्टिकोणों से देखा जा सकता है ओर प्रत्येक दृष्टिकोण से एक 
भिन्न निष्कषं प्राप्त होता दहै। वस्तु का स्वरूप पुरी तरह से, इनमे से किसी 
के भी द्वारा व्यक्त नहीं होता, क्योकि उसमे जो वविष्य मूर्तिमान्‌ होता है, 
उस पर सभी विधेय लागू हो सकते हँ । अतः प्रत्येक कथन असल मे सोपाधिक 
मात्र होता है। एकान्त विधान ओर एकान्त निषेध दोनों गलत हैँ 1" 
यह सिद्धान्त बताता है कि हमें अत्यधिक सतकं रहना चाहिये ओर वस्तु के 
स्वरूप की परिभाषा देने में कोई साग्रह कथन करने से बचना चाहिये 1" 
दार्शनिक दुराराध्यता की बात यहाँ पराकाष्ठा पर पहुंच जाती है 1*२ 


"“"“""""जैनों के विचारसे तत्त्व का स्वरूप इतना जटिल है किं उसके 
बारे मे इन मतों मे से प्रत्येक अंश तो सही है, लेकिन पूणंतः सही कोई भी 


नहीं है।३ 


(४ चूंकिःये दोनो द्रव्य (जीव-पुद्गल) परस्पर निभैर है, इसलिये इनके 


१. पूर्वा भौर पश्चिमी दशन, प° ६५। 
२. भारतीय दशन की रूपरेखा (हिरियन्ना) १० १६४। 
३. वही, पृ० १६५ । 


१८४ :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 


दैतका भी अंत में एकवादमें विलय दहो. जाना चाहिये । इस प्रकारये एक 
एसे निरपेक्ष तत्त्व कौ ओर संकेत करते टै, जो अपने आवप्यक रूप से परि- 
वतंनणशील स्वरूप के कारण अपने अन्दर जीव ओौर अजीवके प्रसिद्ध अंतर 
विकसित करता दै। यह्‌ जन मत का अनिवाथं परिणाम है । जेन दरंनका 
यह्‌ अधूरा चिन्तन उसके सप्तभंगी न्याय में भी ज्ललकता है । वह॒ अनेक एकांगी 
मतों को इकटुा करके छोड देता है अौर उनके वंषम्य को उचित संश्लेषण के 
दारा दूर करने की चेष्टा नहीं करता 1१ 


श्री हिरियन्ना के तकं इस प्रकार है 
(१) स्याद्वाद के आधार पर सत्‌ का स्वरूप अत्यधिक अनियत है । 


(२) स्यात्‌ अस्‌ धातु का विधिलिङ्‌ कारूपरहै, इसका अथं है, शायद । 
इसलिये स्याद्वाद शायद का सिद्धान्त है । 


(३) स्याद्वादसे दाशंनिक दुराराध्यता की वात पराकाष्ठा पर पहुंच 
जाती है 1 


(४) इस मत के विचार से तत्त्व का स्वरूप जटिल है । इन मतो से प्रत्येक 
अंश सही है, लेकिन पूणेतः सही कोई भी नहीं है । 


(५) जेन दर्शन के दो तत्त्व द्वैत बतलाते है । इनका विलय एक वाद मेँ हो 
जाना चाहिये । 


(६) जंन मत जीव ओौर अजीव के प्रसिद्ध अंतर को विकसित करता है । 
यह इस मत का अनियायं परिणाम है । 


(७) जैन दशंन का यह्‌ अधूरा चितन सप्तभंगी न्याय में भी ्ललकता है । 


(९) यह एकांगी मतो को इकटा करके छोड़ देता है । उनके वैषम्य को 
उचित संष्लेषण के द्वारा दूर करने की चेष्टा नहीं करता । 


जव श्री दामोदरन्‌ को लेते हैँ । आपकी पुस्तक है--"भारतीय चिन्तन 
परपरा ।' इसके दसवें अध्याय में आप स्याद्वाद के विषयमे अपन विचार 
बतलाते है-- 


१. भारतीय दशन कौ रूपरेखा (हिरिथन्ना), प° १७३, १७४। 














[ तृतीय अध्याय ~: १८५ 


जन दर्शन का स्याद्वाद हमें सिखाता है कि प्रत्येक यथार्थं का यह पक्ष हो 
भी सकता दै, अथवा नहीं भी दहो सकता है' अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु के बारे में 
ज्ञान केवल संभावित है। यह घोषणा करता है कि किसी वस्तु के अस्तित्व 
की एक द्ष्टिकौजा सकती है (स्यादस्ति) ओर दूसरी दृष्टि से उससे इन्कार 
किया जा सकता है (स्याद्‌ नास्ति) स्याद्‌ का शाब्दिक अर्थं है- संभवतः। 
किसी वस्तु का कोई विशिष्ट पक्ष एक विशेष संदर्भ में सही हो सकता है, 
किन्तु दूसरे दुष्टि-विन्दु से देखने पर यह गलत हौ सकता है । इस बात को 
समश्लाने के लिये जन मतावलंबी प्रायः ही छह अधे आदमियों ओौर एक हाथी 
की कथा कहा करतेथे। इन छह आदमियों मेसेप्रत्येकने हाथी को टटोला 
ओर बताया कि हाथी इस प्रकार का है। इनमे से प्रत्येक मनुष्य की समञ्चदारी 
अत्यन्त सीभित अथं मे सही थी । किन्तु वह पूणंतः सही नहीं थी ।““““ 


इस प्रकार स्याद्वाद मे किसी सानुपातिक या न्मनाधिक स्वीकृति ही परि- 
लक्षित है । कारण यह कि कुछ भी निश्चित नहीं 1१ 


श्री दामोदरन के निम्नलिखित तकं है- 

(१) स्याद्‌ का शाब्दिक अथं है- संभवतः । स्यद्वादमें ज्ञान केवल 
संभाविक है । इसमें कुछ भी निचित नहीं । 

(२) एक दृष्टि से वस्तु के अस्तित्व कौपृष्टि की जा सकतीरहै+, ओर 
दूसरी दृष्टि से उससे इन्कार किया जा सकता है । 

(३) वस्तु का विशेष पक्ष विशेष संद मे सही हो सकता है, दूसरे दृष्टि- 
विन्दु से गलत हो सकता है । 

भारतीय दशनो से प्राचीन आचार्यो के ओर आधुनिक विद्वानों के अनेकान्त 
विरोधी तकं हम ऊपर लिख चुके हैँ । इनसे भिन्न भौ अनेकान्त विरोधी तकं 
संभावित हो सकते हैँ । ये संभावित तकं जन आचार्यो ने ही पूवं पक्ष में अपने 
ग्रन्थों मे उपस्थित क्ये हँ । 


सवं प्रथम सन्मति तर्क की अभयदेव सूरि की टीका को लें । उसमे उन्होने 
पाच तकं प्रस्तुत कयि 





१. भारतीय चिन्तन परंपरा (दामोदरन) १० १३५, १३६। 
फा०-२४ 


१८६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


(१) अनेकान्तज्ञान मिथ्यादही है, क्योकि उसमें वाधक उपस्थित हैँ । जिस 
ज्ञान में वाधक उपस्थित होते हैँ, वह ज्ञान मिथ्याही है-यथाथं नहीं हो सकता, 
जैसे वद्धि मे शीतत्व का ज्ञान अनेकान्तज्ञान में भी बाधक उपस्थित है, अतः वह्‌ 
मिथ्या ज्ञान है। अनेकान्त ज्ञान 1 वस्तु को नित्य अीर अनित्य दोनों वतलात। 
है । नित्य ओर अनित्य विधिप्रत्िषेवरूप है, अतः एक ही धर्मीमेंदोनोंका 
अभाव ही होगा । इसी प्रकार सत्त्व गौर असव दोनों विधिप्रतिषध रूप है । 
अतः एक ही वस्तु मे दोनों नहीं रह सकते । दोनों के रहने में प्रत्यक्ष भौर 
अनुमान से वाध जवेगा । जो नित्य है, सत्‌ है, वह्‌ अनित्य या असत्‌ नहीं हो 
सकता । 


(२) अनेकान्तवादी कहते हैँ कि घट मृदादिषूप से नित्यहै। यह्‌ कथन 
उचित नहीं है । क्योंकि मूद्रूपता घटकूप से अ्थान्तिर है । मृद्रुपता घट से भिन्त 
है, मृत्व समान है । सामान्य नित्य है, लेकिन उसके नित्य होने से घट नित्य 
नहीं हो सकता, क्योकि घट उससे भिन्न है । विनाशकारण सामग्री के उपस्थित 
होते ही घट नष्ट हो जाता है, अतः घट अनित्य ही है। 


(३) जो यह कठा जाता है कि ^स्वदेशादि मे सत्त्व ओर परदेशादि मे, 
असत्त्व दै-- यह हम (विरोधी) मानते ही ह । क्योकि इतरेतराभाव को हम 
मानते ह । इतरेतराभाव को अलग से अभाव मानना भावश्यक है, वकि 
देशादि में इतर घट का अभाव रहता है, वह्‌ अनुत्पत्ति भी याने प्रागभाव भी 
नहीं दै ओर न प्रघ्वंस है। इतरेतराभाव के स्थान पर दोनों अभाव नहीं रहते 
है । यदि वस्तुको द्विरूप माना तो परदेशादि की तरह स्वदेणादि मेभ 
अनुपलब्धि का प्रसंग आवेगा । 


(४) अनेकान्त को व्यापक माना जातादहै, सी स्थिति में मुक्तिसे 
अनेकान्त व्यावृत नहीं होगा, यने मूक्ति मे भी अनेकान्त लागर होगा । लागू 
होने परः वही मुक्त दै, वही संसारी है, यह आपत्ति उपस्थित होगी ) 


(५) अनेकान्त में भी अनेकान्त मानना दूषण है । अनेकान्त का मतलब 
है वस्तु को सदसदरूप मानना । इसमें भी अनेकान्त लागर हुमा तो रूपान्तर की 
प्रसक्ति होगी ।१ 


१. सन्मति तकं टीका प° १५५। 


[ ततीय अध्याय :: १८७ 


तत्वा्थं राजवात्तिक मे भट अकलंकदेव ने निम्न संभावित विरोधी तकं 
दिये है¶-- 

(१) वही है, वही नहीं है, वही नित्य है, वही अनित्य है--यह॒ अनेकान्त 
का प्ररूपण छलमात्र है । 


(२) अनेकान्तवाद संणयका हेतु है, क्योकि एक ही अधिकरण में अनेक 
विरोधी धर्म मानने से संशय उत्पन्न होता है । 


(३) एक ही वस्तु में विधिप्रतिषेध रूप दो धर्मं मानने से विरोध आता 


है । जो सत्‌ दै, वह्‌ भसत्‌ नहीं हो सकता । 


आचार्यं हरिभद्र ने षडदशंन समुच्चय मे अनेकान्त के संभावित विरोधी 
तर्को का विवेचन किया है.-- 
संशय ओर विरोध का दिग्दशेन ऊपर दिया है । आचायं हरिभद्र का विवे- 


चन इस प्रकार है-- 

(१) जो वस्तु सत्‌ है, वहौ असत्‌ कंसे हो सकती है ? यदि भसत्‌ है तो 
सत्‌ कंसे हो सकती है ? क्योकि सत्व एवं असत्त्व एक दुसरे को छोडकर ही 
रह सकते हैँ । जिस प्रकार शीतस्पशं एवं उष्णस्पशं दोनों एक जगह नहीं 
रहते, जहाँ शीत स्पशं है, वहाँ उष्ण स्पशं नहीं रहेगा, जहां उष्ण स्पशं है, 
वहाँ णीत स्पशं नहीं रहेगा । दोनौ एक इसरे को छोडकर ही रहते ह । दोनों 
एक साथ नहीं रह सकते है । 

(२) यदि सत्त्व असत्त्व रूप से भौर अस्व सत्त्व रूप से रहने लगे तो सत्त्व 
ओर असत्त्व मे कोई विशेषता नहीं रहेगी ओर दोनों एक हो जायेगे । इससे 
वस्तु की प्रतिनियत स्वभावता नहीं रह्‌ सकेगी । इसी प्रकार नित्यानित्य मानने 
मे दोष आता है । यदि उभय रूप वस्तु मानी तो वस्तु सद्‌ है या भसद्‌-यह्‌ 
निर्णयन हो पाने से संशय अवेगा । 


(३) जिस अंण से सत्त्व है, उससे क्या स्तव ही है या उससे सत्त्वासत्तव है । 


१. तत्वाथं राजवात्तिक पृ० ३६। 
२. षड्दशंन समुच्चय प्रृ° ३५६-२६६ । 
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पहला पक्ष लिया तो स्याद्वाद की ठानि होगी, क्योंकि एकान्तवाद आया । दूसरे 
पक्ष में जिस अंश से सत्त्व है, उससे वया सत्त्व ही है या उससे भी सत्त्वासतव है, 
इसमे आगे भी यही प्रष्न कायम रहने से अनवस्था दोप आवेगा । इसी प्रकार 
भेदाभेद, नित्या-नित्य, सामान्य विशेष आदि मे भी अनवस्था दोप है । 


(४) सत्त्व का आधार अन्य होना चाहिये तथा अस्व का अन्य । इस 
तरह विरोधी धर्मो के एक आधारम न रह सकने के कारण वंँयधिकरण्य दोष 
आतादहै। 


(५) जिस रूप से सत्व उसी से सत्व जौर अस्व होगा, इस तरह एक 
टीखूपसे दोनों धर्मों कौ युगपत्‌ प्राप्ति होने से संकर नामक दूपण है । दोनो 
कौ एक साथ प्राम्ति कोःसंकर कहते ह । 


(६) जिस रूप से सत्त्व, उससे असत्त्व भी होगा, ओर जिससे असत्त्व 


उससे सत्व भी होगा, इस प्रकार व्यत्तिकर दोष आता है । एक दूसरे के विषय 
मे जानने को व्यतिकर दोष कहते हैँ । 


(७) सवकरो अनेकान्तात्मक स्वीकार किया तो जल भी अग्नि रूप, अभ्ति 
भी जल रूप हो जायगी । इससे जलार्थी की अग्निमें ओर अग्नि केअर्थी की 
जल में प्रवृत्ति होगी । इससे प्रतिनियत व्यवहार का लोप होगा तथा प्रत्यक्षादि 


प्रमाण से वाध भी आवेगा । इस प्रकार विषय व्यवस्था हानि दोष 
आता है । 


सप्तभंगी तरगिणीकार ने इनके भतिरिक्त अप्रतिपत्ति नामक एक दोष 
ओर मानकर दोषों कौ संख्या आठ मानी है ।१ स्याद्वाद मंजरीकार काभी 


यही मत है ।२ 


उपर्युक्त दोषोद्‌भ।वन के तर्को पर सिंहावलोकन न्याय से दृष्टिपात करे तो 
संक्षेप में निम्न अनेकान्त विरोधी तकं हमारे सम्मुख उपस्थित होते है । कुछ 
स्थल एसे दै, जहाँ दोप एक ही है, परन्तु विवेचन की शैली एवं तकं भिन्न है, 
जिसे वह दोष भिन्न सा लगता है, जसे विरोध । वहां उन त्को को प्राधान्य 


१. सप्तमं गीतरंगिणी प° ७६-६० ॥ 
२. स्याद्रादमजरी प° १६५-१६७। 
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देकर हमने अलगसे ही उनकी गणना की दहै । जेनाचार्योँ ने आठ संभावित 
दूषणो की चर्चाकीदहै, वे निम्न है 

(१) विरोध । 

(२) वेयधिकरण्य । 

(३) अनवस्था । 

(४) संकर । 

(५) व्यतिकर । 

(६) संशय । 

(७) अप्रतिपत्ति । 

(८) विषय-व्यवस्थाहानि । 


इनका विवेचन ऊपर किया जा चुकारहै। 


विभिन्न दशंनों के आचार्यो के अनेकान्त विरोधी तकं कु उपर्युक्त दोषों 
मे अंतर्भावित हो जाते रहै, कुछ अलग हैँ । अतः हम नीचे एक तालिका दे रहे 
है, जिसमें संक्षेपमे सवका संग्रहहो जाताहै। कुछ दोषो के नामकरण नहीं 
है, केवल तकं दहै, वे भी इनमें सम्मिलित हैँ । 





संख्या दोष का नाम संक्षिप्त परिचय आचार्यं 





१. प्रतिनियत-स्व- (१) अने मानने पर वस्तु की प्रति- (१) धमेकीति 
भावताहानि नियत स्वभावताकी हानिहोगी । सब (३) शंकरावायं 
(विषय-व्यवस्था- सव स्वरूप होगे । 


दानि) 
(२) जल अग्निरूप व अभ्तिजल रूप (३) हरिभद्र 
होगी । 
२. पर रूपसे वस्तु मेभाव कहो या (१) जयरालि 


अभाव दोनोंमें वस्तु मे पररूप के 
प्रवेश को रोका नहीं 'जा सतां । 
इससे सब सब रूप होगे । 


१६० ;: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


संख्या दोष कानाम 


२. 


४. विरोध 


५. विरोध 


७. स्वरूप सांकथं 


संक्षिप्त परिचय आचाय 





सवकों सव स्वरूप माननेसे बुद्धि व॒ (१) धर्मकीत्ि 
शब्द भिन्न नहीं होगे । 


विरोध केकारण विरुद्ध धमं एक वस्तु (२) शांतिरक्षित 
मे नहीं रह सक्ते है| 


भेदामेदात्मक, सामान्य-विशेषात्मक (१) कणंकगोमि 
विरोधी धर्मं एक वस्तु मे नहीं रह (२) शांति-रक्षित 
सकते । 
उपर्युक्त ३-४ नं ° मे अनेक आचार्ये (१) प्रज्ञाकर गुप्त 
आते हैँ । (२) अचेट 
(३) जयराशि घट 
(४) शांतिरक्षित 
(५) व्योमशिव 
(६) शंकराचायं 
(७) रामानुजाचायं 
(८) निवार्काचायं 
(£) श्रीकठाचायं 
(१०) वल्लभाचायं 
(१९१) विज्ञानभिक्षु 
निवाकचिायं के मत सेश्रुति में 
विरोध नहीं आता । वर्हां विरोध 
दोष की गुंजाइश नहीं है । श्रृति से 
अन्यत्र विरोध दोष जाता है। 


पररूप का अभाव है, वह वस्तुमे (१) जयराशि 
अनुपलब्ध है तो भाप उसके द्रष्टा क्षेसे 


हो सकते हैँ । 


इसका अंतर्भाव संकरमे हो सकता (१) शांतिरक्षित 
दै । यह ओर संकर दोष एक दही है। 


--- === ~= --------- 


प्न = = ------- ~क ----- - 


संख्या दोष का नाम 


८, अनवस्था 


&. सन्देह 


१०. विरोध 


११. एकान्तवाद 
सन्देह 


१२. अतिसूक्ष्म में 
जाना 


१३. अपूर्णता 


१४. संभववाद 


१५. अनिएचय 
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संक्षिप्त परिचय साचायं 


अनेकान्त मे अनेकान्त माना तो (१) व्योमशिव 
यह दोष जाता है। 


अनेकान्त में निर्धारण के अभाव (१) शंकराचायं 
से संशय आता है। 


पदाथं का कथन करना ओर (१) शंकराचायं 
उसे अवक्तव्य कहना--दोनो कथन 
परस्पर विरोधी हैँ । 


अनेकान्त निश्चयरूप है या (१) भास्कराचायं 
नहीं ? प्रथम पक्ष-एकान्त- 
वाद । दूसरे मे सन्देह । 


बाल की खाल निक्ालना । (१) डा० संपूर्णानंद 
सप्तभंगी बाल को खाल निका- 
लना है। 


(१) स्याद्वाद अपुणं सिद्धान्त है, (१) बलदेव उपाध्याय 
क्योंकि वह्‌ परमतत्त्व तकर नहीं 

पहुंचा । 

(२) द्ैतका अद्वैत मे विलय (२) हिरियन्ता 

या परिवतेन होना चाहिये । 


स्याद्वाद याने संभववाद स्याद्‌ (१) डा° रधाङृष्णन्‌ 
का अथे शायद । (२) डा० देवराज 
` (३) प्रो° हिरियन्ना 


हो सकता है, नहीं भी हो (१) के° दामोदरन्‌ 
सकता है संभावितवाद-स्पा- 
द्वाद अनिश्चय । 


१९२ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


संख्या दोष का नाम 


१६. 


१७. रूपान्तरप्रसक्ति 


१५८. 


१६. 


२०. 


२१. 


५.५) 


२३. 


मिथ्यात्व 


छल 


अनेकान्त 


वंयधिकरण्य 


व्यतिकर 


अप्रतिपत्ति 


संक्षिप्त परिचय 


बाधक्र उपपन्न होने से अनेकान्त 
मिथ्याहै। 


अनेकान्त में अनेकान्त मानातो 
वह्‌ अनेकान्त न॒ रहकर खूपा- 
न्तर हो जायगा । 


अनेकान्त में द्िरूपता बतलाना 
छल दै । 


सत्व-असत्व-इतरेतराभाव 
खूप दहै । इतरेतराभाव मानने पर 
अनेकान्त कौ आवश्यकता नहीं । 


अनेकान्त को व्यापक मानातो 
मुक्त भी होगा, संसारी भी 
होगा । 


सतव का आधार अन्य होना 
चाहिये तथा असत्त्व का अन्य । 
इस तरह विरुद धर्मो के एक 
आधार मे न रह सकने के 
कारण वैयधिकरण्य दोष आता 


है । 


जिस रूप से सत्त्व, उससे 
असत्त्व भी होगा । इस तरह 
एक दूसरे के विषयमे जानां 
व्यतिकर दोष है । 


संशय या अनिर्धारण के कारण 
ज्ञान नहीं हो पाना । 


सन्मति तकं अभय- 
देवीय टीका 


सन्मति तकं अभय- 
देवीय टीका 


राजवात्तिक अकलंक 


सन्मति तकं अभय- 
देवीय रीका 


सन्मति तकं अभय. 
देवीय टीका 


आ० हरिभद्र 


आ० ह्रिभद्र 


सप्तभंगी 
तरगिणीकार 





(आ) जेनाचार्यो द्‌कारा उनका समाधान 


अनेकान्त के विरुद्र प्रस्तुत आचार्यो के तर्का का समाधान जैनाचार्यो के 
अनुकूल निम्नानुसार दिया जा सकता है । 


विभिन्न दशंनकारों के अनेकान्त के विरोधी तर्को के मूल में खासकर यह 
बात है कि अनेकान्त वस्तु को अनेकधमत्मिक, यहाँ तक कि परस्पर विरोधी 
से दिखने वाले धर्मोको भी वस्तुमें स्वीकार करतादहै। इसी बात को विभिन्न 
आचार्यो ने विभिन्न हौली एवं विभिन्न भाषामे इस प्रकार प्रकट कियाहैकि 
उनके कथन विभिन्न से प्रतीत होते हँ । वस्तुतः मूलमे एक ही बात है। 


अनेकान्त के विरोधी तर्को पर गंभीरत। से विचार किया जाय तो पता 
लगता है क्रि विभिन्न दशंनकारों ने जो अनेकान्त विरोधी तकं प्रस्तुत किये है, 
उनमें उन दशंनकारों ने अनेकान्त दशेन के साथ न्याय नहीं करिया है। मालूम 
होतादैकि विरोधी दशन कारों ने अनेकान्तवाद को समञ्चने काया तो प्रयत्न 
ही नहीं किया, या समञ्लकर भी ऊपर ऊपर ही उसका विरोध किया। 
वंज्ञानिक मागं यह है कि हम अपने विरोधियों की बात को ठीक समन्ञे, फिर 
उस पर आलोचना करं । यदि हम उसको ठीक न समज्ञकर अथवा उसके हारा 
उक्त शब्दों के अथं को घुमाकर या उसके एक देश को लेकर उसका उपहास 
करने की दृष्टि से कुछ तो भी अर्थं करं, यहं उचित मागं अथवा तत्त्वान्वेषण 
या तत्त्व जिज्ञासा का मार्ग नहीं है, भौर यह्‌ संदभित चिन्तन के प्रति अन्याय 
भीदहै। जसे कोई कहता हैके यूयम्‌ ? स्थल एव संप्रति वयम्‌' । कोई 
व्यक्ति सरलता से प्रश्न करता है आप कौन हैँ ? सामने वाला उसका मजाक 
करने की प्रवृत्ति या उसको नीचा दिखाने कौ प्रवृत्ति से क" शब्द का अथं 
जल लेकर उत्तर देवे कि हम पानी मे कहाँ? हम तो जमीन परही है“ 
तो यह्‌ प्रष्न व उत्तर उपहास एवं साहित्य कौ दृष्टि से ब्रह्य हो सकता है, 
फा०---२५ 
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क्योकि यह्‌ उक्ति-प्रत्युक्ति मनोविनोद का साधन दै । किन्तु यह मार्गं दशन के 
विषय में अपनाया जाना उपयुक्त नहीं है । विरोधी दशनकारों ने अनेकान्तवाद 
की आलोचना में यही मागं अपनाया है। 


विरोधी तर्का को लेते समय सववंप्रथम प्रसिद्ध वौद्ध आचायं धर्मकीक्ति 
हमारे संमुख उपस्थित होते हैँ । आचार्य ध्मंकीति का यह्‌ कथन है कि सव 
वस्तु को उभयस्प याने स्वपररूप माना गयातो प्रतिनियत-स्वभावता के 
निराकरण होने से "दही खाओ' इस वाक्य का यह्‌ अथं भी हो सकता है कि 
ऊट खाओ', क्योकि दहीसे परङंटभीदहै, यदिङंटभी दही का स्वरूप हुआ 
तो उपर्युक्त अथं होगा ही । 


घट शब्द प्रतिनियत स्वभाव वाला दै। उसके उच्चारण मात्र से कवु- 
ग्रीवादिमान्‌, पानी लाने में समर्थं घट पदार्थं का बोध होता है। यही स्वभाव 
प्रत्येक शब्दो का होता है । यदि पदाथं स्वस्वरूप के साथ परस्वरूप वाला भी 
मान लिया जाय तो घट का पर पट हुभा, तो पट स्वरूप भी घट के होने से घट 
का अथं पट भी दहो सकता है 1 अतः पदार्थं को उभयर्प यानि स्वपररूप मानना 
उचित नहीं है। आचाय धर्मकीर्ति की दृष्टि में अनेकान्तवाद प्रत्येक पदाथं 


को स्व पररूप मानता है । इसीलिये उपमे यह दूषण उन्होने उप-स्थापित 
किया दहै। । 


दूसरी वात उन्होने यह्‌ कही है कि सबको सव स्वरूप मान लिया तो एक 
ही विषयदहो जानेस एक णब्दसे टी सब अर्थोका बोध हो जायगा । बुद्धि 
के ओर व्वनि के अभेद होने से ऊंट दही से भिन्न दै" यह्‌ भेद व्यवहार, तथा 
"दही ही ऊंट है इस तदात्मकता को निवारण करने वाला व्यवहार नहीं हो 
सकेगा । जआाचार्थेजी कौ दृष्टि में अनेकान्तवाद के मत में सव सब रूप है । इसी. 
लिये उन्टोनि यहं दूषण उद्‌भावित किया है । 


आचायं धर्मक्रीतिने जो प्रथम विरोधी तकं उपस्थित किया है, वह वस्तु 
को स्वपररूप मानेने की मान्यता को लेकर है । लेकिन साधारण तौर षर देवा 
जाय तो यहं अनेकान्तवाद की मान्यता नहीं है । अनेकान्तवाद वस्तु में स्वल्प 
कीद्ष्टिसे सत्त्व ओौर पररूप की दृष्टि से असत्त्व मानता है । घट घटत्व की 
अवेक्षा सत्‌ है, पटत्व की अपेक्षा असत्‌ है । इसका मतलब यदह हुआ करि घट 
पट तदी हैँ । तभी तो पटत्वावच्छेदेन घट मेँ नास्तित्व आता है । यदि घट को 
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पट रूप भी मान लिया तो पटत्वावच्छेदेन उसमें नास्तित्व धमं नहीं आयेगा । 
अनेकान्तदशंन तो वस्तु में अस्तित्व गौर नास्तित्व दोनों धर्मो को मानता है । 
उसके मत मे सत्त्व असत्त्व को छोड़ कर नहीं रहता है । दोनों धमं वस्तु में 
अवच्छेदकं भेद से रहते है । इस विवेचन के परिग्रक्यमें देखा जाय तो 
अनेकान्त ददन वस्तु को पररूप नहीं मानता है । अतः आचार्यं धर्मकीति का 
यह्‌ दूषण उद्‌भावित करना अनुचित एवं निर्मूल है। 


वस्तु को अनेकान्तात्मक मानने का यह्‌ अथं नहीं है कि जल अनलरूप हो 
जाय या वस्तु मे जबरन धर्मं थोप दिया जाय । अनेकान्त का आविर्भाव वस्तु 
मे जबरन धमं थोपने के लिये नहीं हृजा है । जवरन ध्म थोपने से वस्तु उस 
धर्मं वाली कभी भी नहीं बन जाती । यदि हम वैसा करेगे तो यथाथं या सत्य 
से बहुत दूर चले जावेगे । घट को पट कहने से या उसमे पटत्व कहने से वह्‌ 
पट नहीं बन जाता । वस्तु का स्वरूप जेसा है, उसको उसी रूप मे ठीक तरह 
जानने क। साधन अनेकान्त है । अनेकान्त वस्तु के यथां दर्शन के लिये आवि- 
भूत हुआ ह । अनेकान्त के बिना वस्तु मे रहने वाले भनेक धर्मो का ज्ञान नही 
हो सकता । अनेकान्त के इस मूल अभिप्राय को सदा ध्यान में रखने कौ आव- 
्यकता है । जल की जलरूपता स्वस्वरूप की दुष्टि से है । जल मं जलत्व धर्म 
रहता है, इसलिये वह जल है । वह्‌ अनल कंसे हो सकता है ? अनल का 
्रवृत्िनिमित्त अनलत्व दहै, वह उष्णस्पशेवतत्व है । यह धर्म जल में नहीं है, अतः 
जल अनल नहीं बन सकता । जल मे जलरूपता स्वस्वरूप जलत्व की अपेक्षा से 
है, न कि पररूप अनलत्व कौ अपेक्षा से ।२ 


दूसरा तकं आचा्यंजौ ने यह दिया है कि सबको सब स्वरूप मान लेने से 
एक शब्दसे ही सब अर्थो का बोध दहो जायगा । साधारणतः अनेकान्त दशन 


१. स्यादादमंजरी श्लोक २४, प° १९५॥। 
उपाधिभेदोपहितं विरुद्धं नारथेष्वसत्वं सदवाच्यते च 
इत्युप्रवध्येव विरोधमीताः"““““ ०७५ 6००५५७१. ०००५ 1 --॥२४॥ 


२. तथा यदपि अवादि 'जलादेरपि अनलादिरूपता' हत्यादि, तदपि 
महामोहविलसितम्‌ । यतः जलादेः स्वरूपापेक्षया जलादिरूपता, न 
पररूपापेक्षया । न ततो जलाथिनाम्‌ अनलादो प्रवृत्तिप्रसंगः । 

-- षडदशंन समुच्चय (पुवेपक्ष प° ३५७) उत्तरपक्ष प° ३६४। 
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मे सबको सव स्वल्प नहीं माना गया है । यदि सवको सव स्वरूप मान 
लिया जाय तो पर या अन्यके अभाव से वस्तु भावाभावात्मक नहींहो पायगी 
ओौर वस्तु की प्रतिनियत स्वभावता के लिये आवश्यक अन्यव्यावृत्ति हप स्वभाव 
वस्तु का नहीं बन पायगा । यदि घट पटादि रूपदहो जाय तो अन्यके अभाव 
हो जाने से अन्यव्यावृत्ति न हो पायगी, फलस्वरूप वस्तु की प्रतिनियत स्वभावता 
नहीं रहेगी । अतः प्रत्यक्षवाधर आवेगा । अनेकान्त का मूल सिद्धान्त है वस्तु को 
भावाभवार्मक आदि मानना१। इस सिद्धान्त को भी क्षति पहुंचेगी । अतः 
सबको सव स्वरूप नहीं माना जाता । 


अव प्रणन यह्‌ उपस्थित होता है कि आचायं धर्मकीतति यह्‌ बात याने 
उपर्युक्त विरोधी तकं की मूल मान्यतायें कर से लाये ? अनेकान्त द्च॑न केवलं 
र्गल द्भ्य मं विविध परिणाम होने की योग्यता को मानता है। पाथिव 
$द्गल जल तेज वायु पुद्गलों मे परिणत हो सकते है । इसी प्रकार अन्य पुद्गल 
अन्य पृद्गलों में । तेल ओर वत्ती दोनों पाथिवदहै, ये दोनों तेज मेँ परिवर्तित 
होकर प्रकाशदान करते ह । अरणि पाथिव है, वह्‌ अग्नि को उत्पन्न करती है । 
चन्द्रकान्त पार्थिव है, परन्तु जल का उद्‌भावक है। यव पाथिव है, वहं वायु 
को उत्पन्न करता दै ।९ इस प्रकार पुगद्ल द्रव्य मे विभिन्न परिणाम होने की 
योग्यता रहती है । अतः पुद्गल द्रव्य मे पर्यायो की दृष्टि से "सव पुद्गल द्रव्य 
सव पद्‌ गल द्रन्यात्मक है" .एेसा कटं सकते दँ । इनके पर्याय एक के दूसरे मे भी 
उत्पन्न हौ सकते हैँ ।३ यह्‌ वात केवल पुद्गल दरव्यम ही लागू होती है, अन्य 
द्रव्यो मे नहो । 


१. भ्त्यक्नादिना प्रमाणेन अनन्तधर्मात्मकस्यं व सकलस्य प्रतीतेः". "^" 
घटः स्वद्रव्यक्षेत्रकालभावंः विद्यते, पर द्रव्यक्षे्रकालभावैः च न विद्यते । 
-षडदहंन समुच्चय पृ० ३२६ । 
२. व्यक्तस्पर्शादिचतुष्काणां च चन््रकान्तारणियवानाम्‌ आरंभकरेव 
पुद्गलेः अव्यवतगंघान्यक्तगंघरसाव्यक्तगन्धरसवर्णानाम्‌ अच्ज्योति- 
रूदरमख्ताम्‌ आरंभदंनात्‌ । 
--प्रवचनसार प° १७० । 
३. स्वपरपर्यायाट्मकत्वेन सवस्य सर्वात्मकत्वाभ्यूपगमात्‌”, 
अन्यथा वस्तुस्वरूपस्येव अघटमानत्वात्‌ । 
--षडददानसमुच्चय प° ३६४ । 


= न्क 
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इसी बात को एकदेशसे लेकर सव पदार्थो मेलागर करके धर्मकीत्ति 
आचार्यं द्वारा अनेकान्त कौ आलोचना न्यायसंगत नहीं है । अनेकान्त दन के 
द्वारा मान्य वस्तु के एकदेश को सव मे लागू कर विरोध उपस्थित करना 
ल्यायद्ंनप्रतिपादित जास्युत्तर है । यहं वास्तविक विरोध नहीं है । 


जव कि सव पदाथ स्वरूप है ही नहीं तो बुद्धि ओर शब्द भिन्न नहीं होने 
का प्रए्न ही नहींदै। 

ऊपर बतलाया गया है कि अनेकान्त से प्रतिनियत स्वभावता की हानि 
नटीं होती दै, अपितु परपदाथं से व्यावृत्ति बतलाने के दवारा वहं उसमें सहायक 
हे । अतः इस प्रकार विषय व्यवस्था कौ हानि का इसमे प्रश्न ही नहीं 
उठता । 

अव जयराशि भद्र के तकं दूसरे नंबर पर लेवें । उनके तकं निम्न 
है | 

(१) वस्तु एक है, अतः उसमें स्वल्प से सत्त्व ओर पर रूप से असत्त्व 
मानना ठीक नदीं है। 


(र) परल्प में वस्तु मे भाव कहो या अभाव । दोनों ही स्थितियोमें वस्तु 
ननं पर्प के प्रवेश के रोका नहीं जा सकता । 


(३) यदि पर रूप का अभाव है ओर वह्‌ वस्तु मे अनुपल्धदहै, तो 
आप उसके द्रष्टा . कंसे हो सकते हैँ ? अनुपलब्ध वस्तु का द्रष्टा कोई भी नही 
हय सक्ता । 


(१) जयराशि भद्रुका कथन यह्‌ है कि वस्तु एक है, अतः उसमें सत्त्व 
ओौर असत्त्व दो विरोधी धमे नहीं रह सक्ते । जो वस्तु सत्‌ है, वही असत्‌ 
कैसे हो सकती है। असत्‌ है तो सत्‌ कंसे हो सकती है । क्योकि सत्व ओर 
अस्व एक दूसरे को छोड़ कर दी रह सक्ते है, क्योकि दोनों मे विरोध है । 
जसे णीत स्पशं ओर उष्ण स्पशं मे विरोध रहै, दोनों एकं साथ नहीं रहते है, 
वसे ही सत्त्व ओर अस्व एक साथ नहीं रह्‌ सकते है । 


वस्तु में सत्त्व ओर असत्त्व दोनों ही प्रतीत हौ रहै है, तो उक्षमे विरोध 
नहीं है। विरोध उनमे होता है, जिन दोनो की एक साथ उपलब्धि नहीं 
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हो सकती । जसे शीत ओौर उष्ण स्पशं । ये दोनों एक दूसरे का परिहार करके 
रहते ह, अतः इनमे विरोध ह । अथवा वंध्या स्त्रीका ओर उसके गभं ओर 
पत्र का विरोध है, दोनों एक दूसरे का परिहार करके रहते ह । दोनों एक 
साथ कभी भौ उपलब्ध नहीं होते । परन्तु वस्तु में स्वरूप से सत्त्व रहने पर 
उसी समथ पररूप से अस्व का अनुपलम्भ नहीं है, अपितु उपलम्भ हैँ । अतः 
दोनो मे विरो नहीं हो सकता । क्योंकि स्वरूप से सत्त्व के समान परसूपसे 
असत्त्व को भी प्रतीति अनुभव सिद्ध है। वस्तु का सर्वथा भाव ही स्परूप है, 
एसी वात नहीं दै, यदि एेसा हुआ तो पररूपसे भी भाव का प्रसंग अवेगा । 
इसी प्रकार वस्तु का अभावही स्वरूप नहीं दहै, यदिदेस्रामान तो पररूप 


से जसे अभाव भातादहै, वसे ही स्वर्पसेभी अभावका प्रसंग उपस्थित 
होगा ।१ 


यहाँ यह प्रन उपस्थित होता है कि "पर रूप से असत्त्व है", इसका मतलब 
पररूप का असत्त्व है" होगा । घटम पट ।स्वरूप अभाव के रहने पर घट 
नहीं टै" एेसा नदीं कह सकते । जिस प्रकार भूतल में घट के अभाव के रहने 
पर भूतल पर घट नहीं है" ेसी वाक्य की प्रवृत्ति होती दै, उसी प्रकार घट 
मँ पटस्वलूप के अभाव के रहने पर "पट नहीं है" पसा कट्ना उचित है ।२ 


इसके समाधान मेँ हम पृषते हैँ करि षट में जो पर रूप का असत्त्व रहता 





१. कथंचित्‌ प्रतीयमाने स्वल्पाद्‌ यपेक्षया विवक्षितयोः सत्वासत्वयोः 
परतीयमानयोः न विरोधः । अनुपलंम-साध्यो हि विरोधः, नहि 
स्वरूपादिना वस्तुनः सत्वे तदेव पररूपादिभिः असत्त्वस्य अन्‌ पलम्भः 
अस्ति । स्वरूपादिभिः सत्त्वस्येव परलूपादिभिः असतत्वस्यापि प्रतीति- 
सिद्धत्वात्‌ । 

न खलु वस्तुनः सवथा भाव एव स्वरूपम्‌, स्वरूपेणेव पर- 
रूपेणापि माव्रसंगात्‌ । नापि अभाव एव, पररूपेणेव स्वल्पेणापि 
अमावप्रसंगात्‌ । -तप्तभंगीतरगिणी प° ८३। 


२ ननु पररूपेण असत्वं नाम पर लपासत्वमेव । नहिघटे पटस्वरूपामावे 
घटो नास्ति इति वाक्यप्रवृत्तिवत्‌ घटे पटस्वरूपामावे पटो नास्ति 
इत्येव वक्तुमुचितत्वात्‌ । इति चेन्न, विचारासहत्वात्‌ । 

~ सप्तमगीतरंगिणी पृ० ८३। 


----~---- 


[ त्रतीय अध्याय £ १६६ 


है, वह पट काधमंदहै याघटका धमेहै? पट काः धमं नहीं हो सकता, 
क्योकि पट का अभाव पट का धमं मानने से व्याघात आता है। पटल्प का 
अभाव पटमें कंसे रह सकता है ? यदि रहेगा तो पट शून्य रूप हो जायगा 1 . 
अपना धमे अपने मे नहीं है एेसा तो नहीं कह सकते ? वयोंकरि उसके स्वधमंत्व 
से विरोध आवेगा । अर्थात्‌ वह्‌ स्व का धमं कंसे हो सकेगा ? पट का धमे घट 
का आधारक नहीं बन सकता । 


यदि दूसरा पक्ष घटका धमं है एेसामाना तो विवाद समाप्त है । 
भाव धमं के रहने से जैसे वस्तु भावात्मक होती है, वसे ही अभाव धमं के रहने 
से अभावात्मक भी मान लेना चाहिये । इस प्रकार "घट नहीं है" यह प्रयोग हो 
सकेगा । अन्यथा जिस प्रकार अभाव धमं के योग में असत्‌ नहीं है, उसी प्रकार 
भाव धमंकेयोगमें भी सत्‌ नहीं होगा 1१ 


"वट में पररूप का अभाव है--इसका अथं है "घट में रहने बाले अभाव 
का प्रतियोगित्व' । यह प्रतियोगित्व पट का धमे हुभा, घट का नहीं । जिस 
प्रकार भ्रूतल मे घट नहीं है, यहाँ भूतल मे रहने वाले अभाव के प्रतियोगित्व 
का मतलब है “भूतल में नास्तित्व' जौर वह है घट का धमं । इस प्रकार वस्तु में 
अभावात्मकता सिद्ध नहीं होती है । 


एेसा मान भी लिया तोभीपररूपका अभाव घटका धमं हो--इसमे 
कोई विरोध नहीं है, जसे घटाभाव भरूतल का धमं है। इसप्रकार घट भावा- 


१. घटादिषु पररूपासत्वं पटादिधमंः घटधमंः वा ? नाद्यः, व्याघातात्‌ । 
नहि पटरूपासत्त्वं पटे अस्ति । पटस्य शन्यत्वापत्तेः न च स्वधमं 
स्वस्मिन्नास्तीति वाच्यम्‌, तस्य स्वधमेत्वविरोधात्‌ । पटधमंस्य 
चटाद्याधारकत्वायो गाच्च । अन्यथा वितानविवितानाकारस्यापि 
तदाधारकत्वप्रसंगात्‌ । अन्त्यपक्ष-स्वीकारे तु विवादो विधान्तः, 
मावधमंयोगाद्‌ भावात्मकत्ववद्‌ अमावधमेयोगाद्‌ भभावात्मकत्वस्यापि 
सबीकरणीयत्वात्‌ । एवं च घटो नास्तीति प्रयोग उपपन्नः । अन्यथा 
यथैव अभावधर्मयोगेऽपि असत्‌ न, स्यात्‌, तथेव भावधमंयोगे अपि 
सद्‌ न स्यात्‌ । 

-वही पृ० ८२, ८४। 
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भावात्मक सिद्ध हो जाता है । कथंचित्‌ तादात्म्यलक्षणसंवंध से संबंधी ही स्वधमं 
हो जातादहै।१ 


दस प्रकार से घट के भावाभावात्मक सिद्ध होने पर भी घट है, पट नहीं 
है" एेसा दी कहना चाद्धिये । पट के अभाव को वतलाने वाले वाक्यकी एसी 
ही प्रवृत्ति होती है । जिस प्रकार भूतल में घट नहीं है, यहं घटाभाव को प्रति- 
पादन करने वाला वाक्य प्रवृत्त होता है, ओर “भूतल नहीं है" एेसा वाक्य प्रवृत्त 
नहीं होता है । उसी प्रकार प्रकृत विषय में घटाभाव को घटात्मक मान भी 
लियाजायतो भी पटो नास्ति पट नहीं है-एेसादही प्रयोग करना योग्य 
है । क्योकि अभाववोधक वाक्यमें प्रतियोगी प्रधान रहताह। जिस प्रकार 
घटाभाव कपाल स्वरूपे, तो भी कपालदणा में घट उत्पन्न होगा' एेसा प्राग- 
भाव का प्रतिपादक प्रयोग दिखाई देता है। (कपाल होगा' एेसा प्रयोग नहीं 
होतादहै। भौर जिस प्रकार “वटका ध्वंस' उत्तरकालीन कपाल स्वरूप होते 
हुए भी “वट नष्ट हुभा' सा टी प्रयोग होता है, उसी प्रकार प्रकृत मेंभी 
समज्ञना चाहिये ।२ 


१. ननु घटे पटरूपासत्वं नाम॒ घटनिष्ठाभावप्रतियोगित्वम्‌ । तच्च 
पटधमंः यथा मूतले घटो नास्ति इत्यत्र मूतलनिष्ठाभावप्रतियोगि- 
स्वमेव भूतले नास्तित्वं, तच्च घटधममेः । इति चेन्न-- तथापि परर्पा- 
भावस्य घटधमंत्वाविरोधात्‌, घटाभावस्य म्‌तलधमेत्ववत्‌ । तथा च 
घटस्य मावाभावातमकः सिद्धम. । कथंचित. तादार्म्यलक्षणसंबधेन 
संबंधिन एव स्वधमंत्वात्‌ । 

--वही प° ८४, ५५। 

२, ननु एवं रौव्या घटस्य भावाभावात्मकत्वे सिद्धे घटः अस्ति, पटो- 
नारित इत्येव वक्तव्यम्‌ । पटाभावप्रतिपादनपरवाक्यस्य तथा प्रवृत्तेः । 
यथा मूतले घटो नास्ति इति घटाभावप्रतिपादनपरं वाक्यं प्रवतते-- 
न तु मतलं नास्ति इति, तथा प्रकृते पटाभावस्य घटाट्मकत्वे अपि 
पटो नास्ति इत्येव प्रयोगो युक्तः । अभावबोधकवाक्यस्य प्रतियोगि- 
प्रधानत्वात्‌ । यथया घटश्रागभावस्य कपालात्मकत्वे अपि कपाल- 
दशायां घटो मविष्यति इत्यैव प्रागमावग्रतिषादकः प्रयोगो दष्टः, 
नतु कयालो भविष्यत्ति इति । यथा च घटध्वंसस्य उत्तरकपाला- 
त्मकत्वे अपि घटो नष्ट इत्येव प्रयोगः, तथा श्रकृते अपि' । 

-सप्तभगीतरगिणी, पृ ५। 


[ तृतीय अध्याय :: २०१ 


इसका समाधान यह है कि घट के भावाभावात्मक सिद्ध होने पर हमारा 
विवाद विश्रान्त हो गया है, क्योकि हमारे इष्ट की सिद्धि हो गई है। शब्द 
का प्रयोग तो पूर्वं पूवं प्रयोग के अनुसार होगा । पदाथं की सत्ता के अधीन 
शब्द का प्रयोग नहीं होता । जैसे देवदत्त पकाता है यह प्रयोग है। यहाँ 
देवदत्त पदाथं क्याचीजदहै? शरीर, आत्माया शरीर से विशिष्ट आत्मा? 
पहले पश्च मे "देवदत्त का शरीर पकराता है' एसा प्रयोग होने का प्रसंग आवेगा । 
दूसरे पक्ष में "देवदत्त की अत्मा पकाती है' एेसा प्रयोग होगा । शरीर विशिष्ट 
आत्मा पकाती है" रएेसे प्रयोग के अभाव में तीसरा पक्ष भौ उपपन्न नहीं होता 
है । इस विवेचन से निष्कषं यहं निकला कि प्रतिपादित के प्रयोग के अभावमें 
पूर्व पूर्व प्रयोग का अभाव होना ही शरण है। अतः पूवं प्रयोग की अनुकूलता 
से प्रयोग की प्रवृत्ति होने से शब्द प्रयोगके वारे में कुछ भी पृष्ठना योग्य 
नहीं है ॥ 

जीर दूसरी बात, घट में रहने वाला पररूप का अभाव घट से भिन्नहै 
या अभिन्न? यदि भिन्नहै,तो वह्‌ भी पर है, अतः उसका भी अभाव वहाँ 
कल्पित करना चाहिये । अन्यथा उसके परत्व की अनुपपत्ति होने से घटादि 
पदार्थ के कथंचित्‌ असद्रूपत्व की सिद्धि नहीं होगी । उसके अभाव की कल्पना 
करने से अनवस्था अविगी, क्योकि वहु भीपरहै। घटादि में पररूपके 
आतानवितानाक्रार के भावाभाव की कल्पना करने से उनके घटत्व की आपत्ति 


१. इति चेदुच्यते, घटस्य भावाभावात्मकत्वे सिद्धे अस्माकं विवादो 
विश्रान्तः । समोहितसिद्धेः । शब्दभ्रयोगस्तु पुवं पुवंप्रयोगानुसारेण 
भविष्यति । नहि पदाथेसत्ताधीनः शब्दप्रयोगः । तथा हि "देवदत्तः 
पचति" इति प्रयोगो वतते । तन्न देवदत्तपदाथंः शरीरं वा ? आत्मा 
वा ? शरीरविशिष्टात्मा वा? आदये देवदत्तस्य शरीरं पचति इति 
प्रथोगापत्ति; । दहितीये देवदत्तस्य भात्मा पचति इति प्रयोगापत्तिः 
शरीरविश्िष्टात्मा पचति हति प्रयोगाभावात्‌ ततीय पक्षे अपि 
नोपपत्तिः तथा च प्रतिपादितप्रयोगामावे पूवं एवं भ्रयोगाभाव एव 
शरणम. । तथा च पवंपुवभ्रयोगानुगुण्येन प्रयोगप्रवृत्तेः शब्दप्रयोगस्य 
पथेनुयोगानरहस्वात्‌ । 


-सप्तभेगीतरगिणी, प° ८५। 
फा०-२६ 
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का प्रसंग उपस्थित होगा । क्योकि दो निषेध प्रकृत ल्पहो जाते हँ । यदि 
अभिन्न माना तो यह्‌ बात सिद्धदहो जाती है कि अपने से अभिन्न भावे धमं 
से जसे घट में सत्त्व माना जाता है, उसी प्रकार अभाव धर्मं से उसमें थसत्तव 
भी मान लेना चाहिये१ । 


अव प्रन यह्‌ आतादहैक्रिस्वर्पसे भावही परल्पसे अभावरटै ओर 
पररूप से अभावदही स्वर्पसे भावदहै-इस प्रकार भाव ओर अभाव मे एक 
वस्तु में भेद नहीं होने से वस्तु उभयात्मक कंसे हो सकती है ? 


इसका समाधान यह्‌ हैकि भाव ओर अभाव से अपक्षणीय निमित्तके 
भेद से उनमें भेद माना जाता है । स्वद्रव्यादिक निमित्त की अपेक्षा करके 
भावप्रत्यय को उत्पन्न करती है ओौर परद्रन्यादिक निमित्त की अपेक्षा करके 
अभावप्रत्यय को । इस प्रकार एक व-दवित्वादिसंख्या के समान एक वस्तु सें 
भाव ओर अभाव काभेददहै। एकद्रव्य में अन्य द्रव्य की अपेक्षा से प्रतीयमान 
द्वित्वादि संख्या, स्वात्म मात्र की अपेक्ना से मालूम होने वाली एकत्व संख्या से 
अन्य मालूम होती है । उसी प्रकार अपेक्षणीय के भेद से सत्त्व भौर असत्त्व 
काभेददहै। भिन्न इन दोनों के एक वस्तु में प्रतीयमान होने से कौन 
विरोध हैर ? 


१. कि च घटादौ वतमानः परल्पाभावः घटाद्‌ भिन्नः अभिन्नः वा? 
यदि भिन्नः, तस्यापि परत्वात्‌, तदभावः तत्र कल्पनीयः । अन्यथा तस्थ 
परत्वानुपपत््या घटादेः कथंचिद्‌ असद्र पत्वासिद्धेः । तदभाव-कत्पनायां 
च अनवस्था, तस्यापि परत्वात्‌ । घटादिषु पररूपस्य आतान- 
वितानाकारस्य अभावाभावपरिकल्पनायां तेषां धघटर्वापत्तिश्च, 
निषेधद्रयेन प्रषृतरूपसिद्धेः । यदि अभिन्नः, ताहि सिद्धं॑स्वस्माद्‌ 
असिन्तेन मावधर्मण घटादौ सत्त्ववद्‌ अभावधमेण ताद्‌ शेन असत्वमपि 
स्वीकरणीयम्‌" । 

-सप्तभंगीतरंगिणी प° ८६। 

२. ननु स्वरूपेण माव एव पररूपेण अमावः, पररूपेण अभाव एव च 
स्वरूपेण भावः इति भावाभावयोरेकत्र वस्तुनि भेदाभावाद. वस्तुनः 
कुतः तदुभयात्मक्ता, इतिचेत्‌, मावाभावापेक्षणीयस्य निमित्तस्य 
भेदादिति ब्रूम. । स्वद्रव्यादिकं हि निमित्तमपेक्ष्य भावप्रत्ययं जनयति 
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ओर दूसरी बात यह भी है कि विरोध तीन प्रकार से आता है, एक वध्य- 
घातक भावसे, दूसरा सहानवस्थान रूप से ओर तीसरा प्रतिवध्यप्रतिबंधक 
रूप से । इनमें पहला विरोध सपं ओर नकुल, वन्हि ओर जल के समान है । 
यह विरोध एक ही काल में वतमान दोनों के संयोग होने पर होता है, क्योकि 
संयोग द्वित्व के समान अनेक के आश्रय से रहताहै। पानी आग से संयुक्त 
होने पर ही आग को नष्ट करता है, असंयुक्त होने पर भी यदि जल आगको 
नष्ट करे तो सब जगह आग का अभाव हो जायगा । अतः संयोग के होने पर 
ही बलवत्तर से दूसरा उत्तरकाल मे बाधित किया जातादहै। इसप्रकारसे 
अस्तित्व ओौर नास्तित्व की क्षणमात्र भी एक मे वृत्ति आप नहीं मानते है, जिससे 
उनमें वध्यघातकभाव रूप विरोध को कल्पना की जाय । यदि एक मे उनकी 
वृत्ति मानते हैँ तो उन दोनों का तुल्य बल होने से वध्यघातकभाव विरोध 
नहीं है । वघ्यघातकभाव विरोध बलवान्‌ भौर कमजोर मे हआ करता है । 
यर्दा सत्त्व भौर असत्त्व समान बलशाली है, इसलिये कोई एक दूसरे का 
घात नहीं कर सकता । अतः दोनों मे वध्यघातक भाव विरोध नहींहो 
सकता१ । 


अथः, परद्रव्यादिकं च अमावप्रत्ययम., इति एक्वद्वित्वादिसंख्यावत्‌ 
एकवस्तुनि भावाभावयोः भेदः । नहि एकत्र द्रव्ये द्रव्यान्तरमपेक्ष्य 
दित्वादिसंख्या प्रकाशमाना स्वाट्ममात्रापेक्ष्येकत्व-संख्यातः अन्या न 
प्रतीयते । नापि एकत्वद्वित्वरूपोमयसंस्या तहतो भिन्तव, द्रव्यस्य 
असंख्येयत्वप्रसंगात्‌ । तस्मात्‌ सिद्धः भपेक्षणीयभेदात्‌ संख्यावत्‌ 
सत्वासरवयोमेदः । भिन्नयोश्च अनयोः एक-वस्तुनि भरतीयमानत्वात्‌ 
को विरोधः| 

-सप्तमंगोतरगिणौ १०८६ । 


१. “कि च विरोधस्तावत. त्रिधा व्यवतिष्ठते, वध्यवातकमावेन, सहान- 
वस्थानात्मना वा, प्रतिबध्यप्रतिबंधकरूपेण वा । तन्न आदये तु अहि- 
नकुलारन्युदकादिविषयः । स च एकस्मिन्‌ काले वतमानयोः संयोगे 
सति भवति, संयोगस्य अनेकाभयत्वात. द्वित्ववत. । न अपंयुक्तम, 
उदकम. अग्निं नाशयति, सवत्र अग््यमावभ्रसंगात. । ततः सति 
संयोगे बलीयसा उत्तरकालम्‌ इतरद. बाध्यते । न हि तथा अस्तित्व 
नास्तित्वयोः क्षणमात्रमपि एकस्मिन. वृत्तिः अस्ति इतिभवत। अभ्यु- 
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दूखरा सहानवस्थान ल्प व्रिरोध भी यहां नहीं हौ सकता । सह्‌।नवस्यान 
रूप विरोध भिन्न भिन्न काल में होने वालों में होता है, जसे आमे हरापन 
व पीलापन । पीलापन उसमें उत्पन्न होते हए ही हरापन को नष्ट कर देता ह । 
पीलापन उत्तरकाल मेंहोता है, हरापन पूवं कालम । अतः भिन्नकाल में 
होने के कारण हरापन भौर पीलापन मेँ सहानवस्थान विरोध है । अस्तित्व 
ओर नास्तित्व धमे, उस प्रकार पूवं भौर उत्तर-कालभावी नहीं ह । यदि दी 
तो अस्तित्व काल में नास्तित्व के अभावसे सव केवल जीव की सत्ताको 
प्राप्त कर लेगे । तथा नास्तित्व के समय मे अस्तित्व के अभाव होने से उसमे 
रहने वाले वन्ध ओर मोक्षादि व्यवहार मे विरोध आवेगा । तथा सर्वथैव असत्‌ 
वस्तु मे आत्मलाभ नहीं हो सकेगा तथा सर्वथा सत्‌ पदार्थं का अभाव नदींहो 
सकेगा । अतः इन दोनो मे सहानवस्थान विरोध नहीं युक्त होता है ।१ 


तीसरा प्रतिबध्यप्रतिवन्धक भाव विरोध भी अस्तित्व ओर नास्तित्व में 
संभवित नहीं होता दै । जिस प्रकार मणिरूप प्रतिबन्धक के रहने पर वनि से 
दाह नहीं होता है, इसलिये मणि ओर दाहं का प्रतिबध्य ओरं प्रतिबन्धक भाव 
यक्त दै । अस्तित्व काल में उस प्रकार से नास्तित्व का प्रतिबन्ध नहीं दै। 
स्वरूप से अस्तित्व के अनुभव के काल मँ पररूप से नास्तितव का भौ अनुभव 


पगम्यते । यतो वध्यवातकल्पो विरोधः तयोः कल्प्येत । यदिच 
एकस्मिन्‌ तथोः वृत्तिः अभ्युपगम्यते, तदा तयो; तुल्यबलत्वाद्‌ न 
वध्यघातकमावः ।' 
--सप्तमंगीतरगिणी पृ ८७-८८ । 
--षडद्शंनसयुच्चय प° ३५०८, ३५६ । 
१. (नापि सहानवस्थानलक्षणो विरोधः, स च एकत्र कालभेदेन बतंमानयोः 
भवति, यथा आन्नरफले इ्यामतापीततयोः । उत्पद्यमाना हि पीतता 
पुवंकालमाविनों दयामतां नाशयति । न हि तथा अस्तित्व-नास्तित्वे 
पुर्वोत्तिरफालमाविनी । यदि स्याताम्‌-अस्तित्वकाले नास्तित्वामावात, 
जीव५त्तामात्रं सर्वेभ्रप्नुवीत । नात्तित्वकाले च अस्तित्वाभावाद्‌ 
तदाश्रयो ब.धमोक्षादिव्यवहारो विरोधभुपगच्छेत. । सर्वथैव असतः 
पुनः आत्मलाभाभावात सवंथा च सतः पुनरभावप्राप्त्यनुपपत्तेः न 
एतयोः सहानवस्थानं युज्यते ।* 
--सप्तभंगीतरंगिणी, प० ८८। 
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दोता है । अतः तीसरा विरोध भौ इनमें नहीं जमता । अतः दोनों के एक मं 
रहने में विरोध नहीं है ।१ 


जो आपने विरोध मे शौत ओर उष्णस्पशे का दृष्टान्त दिया, वह भी ठक 
से जमता नहीं है। धूपदानी में आगे के दिस्सेमे धूप जलती. है, वह गरम 
रहता है, पकड़ने का हैण्डल ठंडा रहता है । इस प्रकार धूपजन्य उष्णता से 
सहित पात्र में अग्रभागावच्छेद से उष्ण स्पशं ओर पृष्ठभागावच्छेद से णीत- 
स्परां दोनों हौ समान काल में उपलन्ध होते हैँ, अतः उनमें भी विरोध सिद्ध 
नहीं होता ।२ 


जिस प्रकार एक ही वृक्ष में अवच्छेदक भेद से चलत्व ओर अचलत्व 
घटादि में अवच्छेदक-भेद से रक्तत्व ओर अरक्तत्व तथा शरीरादि मे अवच्छेदक 
भेद से आवृतत्व॒ एवम्‌ अनावृतत्व को उपलब्धि होने से अविरोध माना जाता 
है, उसी प्रकार अवच्छेदक भेद से सत्त्व ओर असत्त्व मे एक जगह रहने मे कोई 
विरोध नहीं है ॥३ 


इस विषय में थोड़ा सा विवेचन ओौर कर लेते ह । यह जो सत्त्व ओर 
असत्त्व मे विरोध बताया जाता है, वह क्यो है ? उसका कारण क्या है ? 


१. तथा अस्तित्वनास्तित्वयोः प्रतिबध्य -प्रतिवन्धकमावरूपविरोध. अपि 
न संभवति । यथा-सति मणिरूपश्रतिबन्धके वन्हिना दाहो न॒ जायते 
इति सणिदाहयोः प्रतिबध्यश्र तिबधकमावो युक्तः, न हि तथा अस्तित्व- 
काले नास्तित्वस्य प्रतिबन्धः, स्वरूपेण अस्तित्वकाले अपि पररूपा- 
दिना नास्तित्वस्य भ्रतीति-सिद्धत्वात्‌ । 

-- सप्तमं गीतरगिणी, प° <८। 

२. यत्त॒ श्ीतोष्णस्पशंयोः इव इतिदृष्टान्तकथनम्‌, तदसत्‌, एकन धूष- 
घटादौ अवच्छेदकभेदेन शीतोष्णस्पश्योः उपलं मात्‌ तयोरपि विरोधा- 
सिद्धेः । 

-- वही, प° ८६, षड्दशेन :मुच्चय प° ३५९, ३६० । 

३.  यथंकत्र चलाचलात्मनोः वृक्षादौ, रक्तारक्तात्मनोः घटादो, आव्‌- 
तानावृतारमनोः श्यरीरादौ च उपलं भात्‌ भविरोधः, तथा सत्त्वासत्त्व- 
योरपि । 

--सप्तमंगीतरंगिणी पृ ८६। 
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(१) क्या दोनों का स्वतन्त्र स्वल्प होने से टी उनमें विरोध होता है ? 
(२) या दोनों एक समय में एक सथ नहीं रह्‌ सकते ? 

(३) अथवा एक द्रव्य में दोनों एक साथ नहीं रह सकते ? 

(४) अथवा एक काल में एक द्रव्य मे नहीं रह सकते ? 


(५) या एक समय में एक द्रव्य के एक प्रदेण में नहीं रह्‌ सकते ।१ 


(१) दोनों का स्वतन्त्र स्वरूप होने से ही तो विरोध नहीं कहा जा सकता, 
क्योकि शीतस्पशं अपने स्वल्प से ही अन्य किसी समीपदेश संयोग आदि 
निमित्त के बिनाही यदि उष्ण स्पशंका विरोधी हो जाय, या उष्ण स्पदं 
णीत स्पशंका विरोधीहो जाय, तो संसार से हीदोनों का लोप हो 
जना चाहिये । शीत स्पर्शं अपने स्वरूप के सद्भाव मात्र से जहां कहीं भी 
रहकर सारे त्रिलोक के उष्ण स्पशं कानाश कर देगा तथा उष्ण स्पशं अपने 
स्वरूप कौ सत्तासे ही त्रिलोक के शीतस्पणं का लोप कर देगा । 


(२) एक काल की अपेक्षा भी विरोध नहीं कहा जा सकता, क्योकि एक 
हौ समयमे शीत गौर उष्ण दोनों काही पृथक्‌-पृथक्‌ सद्भाव हो सकता है, 
तथा है भी, उसी समय वरफ ठंडा तथा अग्नि गरम होती है । 


(३) एक द्रव्य रूप आधार की अपेक्षा भी विरोध नहीं कहा जा सकता, 
क्योकि एक ही लोहे का बरतन रातमें ठंडा तथा दिन मेंगरम देखा जाता 
है । उस लोहे के बरतन में रहने वाले शीत स्पणं तथा उष्ण स्पशं में कोई 
विरोध नहीं देखा जाता । 


(४) एक द्रव्य में एक समयमेंभीदो धर्मो का विरोध नहीं माना जा 
सकता; क्योकि धूपदानी तथा कंड्छी आदि एक ही अववयी द्रव्य मेँ उसी समय 
एक ओर ठंड.पन तथा दूसरी भर उष्ण स्पशं पाया जाताहै। धूपदानी ओर 


१. (किच, अयं विरोधः क्रि स्वरूपमात्रसद्‌ मावकृतः, उत॒ एककालासंम- 
वेन, आहोस्विद्‌ एकद्रव्याथोगेन, किम्‌ एककालंकद्रव्यामावतः, उत 
एककालेकद्रव्यं कश्रदेशासंभवात्‌ ।' 

-षड्दशंन समुच्चय पृ० ३५६ । 
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कडछी को जिस तरफ से पकडते है, वहं उस ओर ठंडी तथा दुसरी ओर गरमं 
रहती है । 

(५) एक समय में एक द्रव्य के एक ही प्रदेश की अपिक्षा भी विरोध नहीं 
कट्‌ सकते, क्योकि तपे हुए लोहे के वरतन के जिस प्रदेश मे स्पशं की अपेक्षा 
उष्णता पाई जातीदहै, उसी प्रदेशमे रूप को अपेक्षा शीतलता सुहावनापन 
मालूम पडता है । यदि उसका रूप भी गरम होता तो देखने वालों की आख 
जल जानी चाहिये थीं ।१ 


अव प्रए्न रह्‌ जातादै कि एक की एक साथ उभयरूपता कंसे घटित हो 
सकती है ? इसका उत्तर यह है कि जिस प्रकार एक ही पुरुष एक ही समय में 
एक ही साथ भिन्न-भिन्न अपक्षाओं से छोटा, बड़ा, बढा, जवान, बच्चा, पत्र 
व पिता, गुर व शिष्थ आदि परस्पर विरद रूपों को धारण करता है, उसी 
तरह सत्त्व-असत्व, नित्यत्व-अनित्यत्व आदि धम भिस्न-भिन्न अपेक्षां से वस्तु 
मे एक ही साथ पाये जाते हैँ । जिस समय देवदत्त अपने पुत्र का पिता है, उसी 
समय वह्‌ अपने पिताकापृत्र भीतो है। अपने शिष्य का यदि गुर है तो अपने 
गुरु का शिष्यभीतोहै। यदि कितौ कम उमर बाले जवान की अपेक्षा बुषा 
है तो किसी अधिक उमर वाले बढ़े की अपेक्षा जवान भीतो है। तात्पयं यद्‌ 
कि एक ही साथ भिस्न-भिन्न अपेक्षाओं से एक हौ वस्तु मे अनेकों विरोधी धर्मं 


१. तत्र आद्यो न शुक्तः, यतः नहि शीत्पश्ः अनपेक्षितान्यनिमित्तः 
स्वात्मसद्‌ भाव एव उष्णस्पर्ेन सह्‌ विशध्यते, उष्णस्पर्शो वा इतरेण, 
अन्यथा जंलोक्ये अपि अभावः स्यादनयोः इति । 

नापि द्वितीयः, एकस्मिन्नपि काले पृथक्‌-पृथक्‌ द्योः अपि 
उपलं भात्‌ । 

नापि तृतीयः, एकस्मिन्‌ अपि लोहभाजने रात्रौ शीतस्पञ्ः, 
दिवा च उष्णस्पश्चैः समुपलभ्यते, न च तन्न विरोधः । 

नापि तुरीयः, धूप-कड्च्छकादो दयोः अपि उपलंभात्‌ । 

पंचमो अपि न घटते, यत एकस्मिन्नेव तप्तलोह्‌माजने 
स्पशपिक्षया यंत्र उष्णत्वं तत्रैव भ्देशे रूपापेक्षया शीतत्वम्‌ । यदि 
हि रूपापेक्षया अपि उष्णत्वं स्यात्‌, तहि जननयनदहनप्रसंगः। 

--षड्दशनससुच्चय पृऽ ३५६, ३६०। 
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रहते दँ । इसीलिये पदार्थो में सवंथा अत्यन्त विरोध तो नहीं कहा जा सकता । 
कथंचित्‌ थोड़ा बहुत विरोध तो सभी पदार्थो मे पाया जाता है । जौ एक वस्तु 
मे धर्म है, वह्‌ दूसरी में नहीं है। वस्तुओं मेँ कथंचिद्‌ विरोध हुए बिना भेद 
ही नहीं दो सकता । अतः कथंचित्‌ विरोध तो प्रयत्न करने पर भी नहीं 
हटाया जा सकता । अतः वह॒ अपरिहायं--अवण्यंभावी होने से दूषणलूप 


नहीं दै 14 


इसमें सवंसम्मत एक उदाहरण लीजिये । कोई भी विद्धान्‌ अपनी इष्टाथ- 
सिद्धिके लिये योग्यदहेतुका प्रयोग अवश्य करता है। उसके विना केवल 
परतिज्ञा मात्र से अथंसिद्धि असंभवदै। वह हेतु अपने पक्ष का साधक ओर 
परपक्ष का दूषक होता है। जिस रूपसे हतु साधक दै, ओर जिसषूपसेहेतु 
दूषक दहै, वे दोनों रूप हेतु से भत्यन्त भिन्न नही ह, क्योकि वे दोनों हेतु के 
ध्म है, हेतु कौ अपेक्षा से कथंचिद्‌ अभिन्न रहै । तथा उसके दो कार्य परस्पर 
एक दूसरे से विपरीत हैँ, अतः कथंचिद्‌ वे दोनों भिन्न भी दँ । तथा दोनों रूप 
साधकरत्व एवं दषकत्व एक दूसरे से विपरीत होने से विरोधयुक्त भी हँ । फिर 
भी एकदहेतु में दोनों रूप रहते हँ । इसमें किसी की भी विप्रतिपत्ति नहीं है । 
इसी प्रकार एक वस्तु मे प्रतीयमान सत्त्व ओौर असत्त्व के रहने में कोई विरोध 
नहीं है ।२ आचार्यं शान्तिरक्षित के द्वितीय तकं का समाधान भी उपर्युक्त समा- 
धानसेहो जाता है। 


१. "ननु एकस्य यगपडभयरूपता कथं घटते इति चेत्‌, न, यतो यथा 
एकस्येव पुरुषस्य अपेक्नावशात्‌ लघ्व गुरुत्व-बालत्व-वृद्धत्व-युवत्व- 
ुत्रत्व-पितृत्व-गुरत्व-ङिष्यत्वादीनि परस्पर विरुदधान्यपि युगपद्‌ अवि- 
रुद्धानि, तथा सत्वासत्त्वादीनि अपि । तस्मान्न सर्वथा भावानां 
विरोघो घटते । कथंचिद्‌ विरोधस्तु सर्वभावेषु तुल्यो न बाधकः ।" 

- षड्दशोनसमुच्चय पृ ३६० । 

२, अथंवम्‌ उपपत्या विरोधादिदोषाभावे प्रतिपादिते अपि निथ्या- 
दशं नामिनिवे्ञात्‌ तत्त्वम्‌ अप्रतिपद्यमानं प्रति पुरुषं सावंलौ किकटितु- 
वादम्‌ आधित्य उच्यते । 


स्वेष्टाथसिद्धिमिच्छता प्रवादिना हतुः प्रयोक्तव्यः, प्रतिन्ता- 
मात्रेण अर्थसिद्धेः भभावात्‌ । स च हेतुः स्वपक्षस्य साधकः, पर 
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श्री जयराशिभद्र का दवितीय तकं इस प्रकार है--“जिस भरक्रार पररूप से 
भवत्व स्वीकार करने पर पररूप का अनुप्रवेश होता है, उसी प्रकार अभावत्व 
के स्वीकार करने पर पररूप का अनुप्रवेश होता ही है । अतः सब सवंखूप हो 


जार्येगे ।' 


जिस प्रकार घट मे घटत्वावच्छेद से भावत्व स्वीकार करने का अथेह 
घट में घटत्व का रहना, इसीलिये घट में रहने वाले सत्त्व का अवच्छेदक 
घटत्व होता है । उसी प्रकार घट में पटत्वावच्छेद से अभाव रहता है, इसका 
अथं यह्‌ नहीं दै कि घट में पटल रहता है, भपितु घट मे पटत्व नहीं रहता 
है यह अर्थं होता है । तो फिर अभाव बतलाने से पररूप पटत्व का अनुप्रवेश 
घटमें कंसे हो जाता है? यदि घट में पटत्वं का अनुप्रवेश है तो फिर उसका 
अभाव बतलाना व्याघात है। अतः पटत्व का अनुप्रवेश मान लिया जायतो 
वह्‌ अभाव का अवच्छेदक नहीं बन सकता । वह अभाव का अवच्छेदक है, तो 
वह घट में नहीं रह सकता, अपितु वह पट में रहता है । इस विवेचन से यह्‌ 
मतलव निकलता है कि अभावत्व के मानने पर भी पररूप का षट में 
अनुप्रवेण -संभव ही नहीं है । अतः सव सवेरूप होने का भी प्रष्न उपस्थित 


नहीं होता । 


अव प्रन यह्‌ आता है कि घट मे पटत्वाच्छेदेन अभाव है", इसका यह 
अथं हभ कि “वट मे पटत्वाभाव है" । पटत्वाभाव का मतलव है कि “रत्व 
प्रतियोगिक अभाव" । इस तरह अभाव के साथ प्रतियोगिता संबंध से पटत्व का 
अनुप्रवेश घट में होता है । 


इसका समाधान यह है कि प्रतियोगिता संबंध से पटत्व के अनुप्रवेश का 
यह अथं नहीं माना जाता करि घट में पटत्व रहता है। भतल मे घटाभावहे, 
इसका अथं है--शरुतल में घट-प्रतियोगिक अभाव है' । इसका मतलब यह्‌ नहीं 





पक्षस्य दूषकः च । येन रूपेण हैतोः साधकत्वं, येन च रूपेण इषकत्वं» 
न तादृक्ष रूपे हेतोः अत्यन्तभिन्ने, तयो, हैतुघमंसवेन हित्वपेक्षया 


कथंचिदभिन्नत्वात्‌ । 
-सप्तमंगोतरंगिणी प° ६०। 


फा०- २७ 
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होता कि प्रतियोगिता संबंध से षट के संवद्ध रहने पर भ्रुतल भी घटवान्‌ वन 
जाय । किसी भी धमं के तादात्म्य या समवाय संवंधसे रहने पर ही वहं वस्छ । 
तदरान्‌ मानी जाती है, अन्य संवंध से रहने पर नहीं । यह्‌ स्व॑द्शन सम्मत है । ५ 
अतः प्रतियोगिता संवंध से पटत्व के संबद्ध रहने पर भी घट पटत्ववान्‌ कभ 
भी नहीं बन सकता । अतः पूर्वोक्त कथन अयोग्य है । 


श्री जयराशि भटका तृतीय तकं भी जाल्युत्तर सदृश है । उनका कथन 
दै--"यदि पररूप का अभाव दै, भौर वह वस्तु में सनुपलन्ध है, त 1 
उसके दष्टा कंसे हो सकते हँ ? अनुपलब्ध वस्तु का द्रष्टा कोई भी नहीं बन 
सकता ।' 


भरी जरापि भट के कथन के अनुसार भूतल में घट नहीं है, भर्थात्‌ घट 
अनुपलन्ध है, तो उसका याने षटाभाव का द्रष्टा कोई नहीं हो सकता । 
इसका मतलव बह हृ कि भी भट के मत में अभाव का द्रष्टा याने ज्ञानकर्ता 
कोई नहीं हो सकता, याने अभाव का ञान विश्व मे भसंभव है । 


दारनिक जगत्‌ में सभी दशंनकार अभाव काज्ञान होना मानते हं । 
वेदान्ती आदि अभाव के ज्ञान के लिये अनुपलब्धि प्रमाण अलग से मानते है । 
अनुपलब्धि प्रमाण से अभाव का ज्ञान होता है। जो लोग नैथाथिक आदि 
भनुपलच्ि प्रमाण नही मानते ह, उनमें से कुछ अनुपलब्धि प्रमाण का अंतभवि 
अनुमान में करलेतेह। न्यायदशंनकार तो अभाव का ्रत्यक्ष मानते है। 
ऽस सन्निकपं दै--“विशेषण-विरेष्यभाव, । -चटाभाववान्‌ भ्रुतल है --दइस 
त्यक्त मे घटाभाववान्‌ भुतल में घटाभाव विशेषण है । इस प्रकार चाहे अनुमान 
से, अनुपलन्धि से या प्रत्यक्ष से, सवंद्शेनकार अभाव काज्ञान तो करते ही 
ह । किसी के भी मत भ अभाव अज्ञात नहीं है । अतः अनुपलब्ध वस्तु का भी 
ज्ञान होता है, इस वात में सवंदशंनकार सहमत ह । भतः श्री जयराशि भटुका 
उपर्युक्तं कथन तकंसंगत नहीं है । उनके अनुपलब्ध शन्द का अर्थं है अभाव, ओर 
अभावकाज्ञानहोतादहीहै। 


अब अचायं कणंकगोमि एवं आचायं शान्तिरक्षित को तेते है । आचायं 
कर्णकगोमि का कथन है-- सामान्य ओर विशचेप-उभयस्वरूप वस्तु के मानने 
पर या तो अत्यन्त अभेद रहेगा या अत्यन्त भेद । कथंचिद्‌ भेद नहीं हौ सकता । 
अतः स्याद्वाद मिथ्यावाद है ।' 











[ तृतीय अध्याय :: २१९१ 


आचा्यंजी का तकं यह ॒दहै--वस्तु सामान्य ओर विशेष--उभयात्मक नहीं 
हो सकती । सामान्य ओर विशेष में यदि परस्पर भेद माना तो एकान्त रूप से 
उनमें भेद ही होगा, भिन्न होने पर एक वस्तु में रहना संभव नहीं है । अभेद 
माना तो दोनों एक रूप होगे, या तो सामान्य ही रहेगा या विशेष ही, परस्पर 
विरोधी धमं एक स्थान पर नहीं रह सक्ते। कथंचिद्‌ भेद तो हो नही 
सकता । 


आचायं शान्तिरक्षित का कहना है कि सामान्य ओर विशेष एक ही वस्तु 
मे रते है, तो एक वस्तु से अभिन्न होने के कारण सामान्य ओर विशेष में 
स्वरूप सांकयं दोष आवेगा । यदि सामान्य ओौर विशेष परस्पर भिन्न हैँ 
ओर उनसे वस्तु अभिन्न है, तो वस्तु मे भेद हो जायगा । 


दोनों आचार्यो के तकं प्रायः एक हैँ । आचय शान्तिरक्षित ने स्वरूप 
सांकर्यं दोष ओर उद्भावित किया दहै । 


सामान्य अर विशेष अलग-अलग धमं दहै, अतः वे अभिन्न नहीं है। 
भिन्न होकर भी एक वस्तु में रह सकते हैँ । इसमें कोई विरोध नहीं आता । 
प्रतीयमानवस्तु में प्रतीयमान दोनों धर्मो में विरोध नहीं होता । जंसे न्याय 
दशंनकार के मत में पृथिवीत्व-द्रव्यत्व कौ दृष्टिसे व्याप्यहै जर घटपटादि की 
दृष्टि से व्यापक ह । इस प्रकार पृथिवी सामान्य ओर विशेष उभय है । उनमें 
विरोध नहीं रहता । अथवा एक ही व्यक्ति मे अपेक्षाभेद से पुत्रत्व एवं पितृत्व 
दोनों धमं रहने मे कोई विरोध नहीं है, उसी तरह एक ही वस्तु में सामान्य 
ओर विशेष रहने मेँ कोई विरोध नहीं है । यह हम ऊपर विरोध के समाधान ` 
मे कह आये हैँ । 


सभी घटो मे चट-घट व्यवहार होने के कारण घट सामान्य है ओौर पटादि 
से व्यावृत्तिजनक होने से विशेष भी है । जिस प्रकार घट से घटत्व के भिन्न 
होने पर भी घटत्व घट मे तादात्म्य संबंध से रहता है, अतः कथंचिद्‌ अभिन्न भी 
हे। सवथा अभिन्न होने सेयातो घट ही होगा या घटत्व ही होगा । सवथा 
भिन्न होने से घट को छोडकर घटत्व अलग भी रहेगा । पर रहता नहीं है। 
अतः भिन्न ओर अभिन्न दोनों है । वस्तु मे दोनों रहते है, वस्तु का स्वल्प ही 
अनेकधमत्मिक है । 
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वस्तु का स्वभाव हीदेसाहैतो हम उसक्रे वारे मेँ अपनी व्यवस्था कंसे 
कर सकते हँ ?4 


स्वरूपसांकयं दोप भी यहाँ नहीं है । वस्तु से सामान्य अौर विशेष भिन्ना. 
भिन्न है । एकान्त रूप से अभिन्न रहता, तो स्वरूप सांकयं दोप आता । पर 
वेसा नहीं है । जिस प्रकार मेचक ज्ञान एक होकर भी अनेक स्वभाव वाला 
होते हृए भी वहाँ संकर या व्यतिकर दोप नहीं आता है। अथवा जिस प्रकार 
दत मे साधक्त्व ओर दषकत्व दोनों धमं रते हँ । हेतु की भपेक्षासे उन 
दोनो के अभिन्न होने के कारण जिस रूपसे साधकत्व दैउसीरूपसे दूषकल्व 
होने से संकर दोष नहीं आता है, गथवा जिस रूप से साधकत्व है, उसी ङ्प 
से दुषकत्व ही है । इस प्रकार व्यतिकर दोष नहीं आता है । उसी प्रकार यहाँ 
भी संकर एवं व्यतिकर दोष नहीं आते है ।२ अनेकान्तवाद में परस्पर विरोधी 
धमं एक वस्तु में रहते हैँ भौर वे वस्तु से भिन्न भौ है मौर अभिन्न भीरहै। 
अतः दोनों दोषौ का अनेकान्त व्यवस्था में सम्भव नहीं है । व्यतिकर दोष भी 
संकर के सदृश है, अतः संकरके साथ समाधान में व्यतिकर दोपभी ले 
लिया । 


परस्पर विरोधी धमं एक स्थान पर नहीं रह्‌ सकते -- यह्‌ कर्णकगोमि के 
तथा "विधि ओर प्रतिषेध परस्पर विरोधी अतः वे एक वस्तु में नहीं रह 
सकते'-- यह आ० शान्तिरक्षित के कथन का समाधान विरोध के समाधानसे 
समाहित हौ जाता है । अलग से इसके समाधान की भावप्यकता नहीं है। 


आचाय व्योमशिव ने तीन तकं प्रस्तुत किये है-- 


१. आचायं धमंकीति का इलोक यहाँ स्मरणीय है -- 
'यदोदं स्वयमर्थेम्यो रोचते त्र के वयम्‌" । 
-- भ्रमाणवातिक श्लोक, २१० १० १६३ । 


२ संकरब्यतिकरौ अपि सेचकन्ञानदृष्टान्तेन निरसीनयो । तथा मेचक- 
जानम्‌ एकम्‌ अपि अनेकस्वमावम्‌, न च तत्र संकरग्यतिकरौ, एवम- 
त्रापि । कि च यथानासिकायाः युगपन्मध्यमाकनिष्ठिकसंयोगे, छस्व 
दीर्घत्वे, न च तत्र संकरादिदोषः । एवमनच्रापि । 


-- षड्दशेन समुच्चय, पृ० ३६४ । 
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(१) एक धर्मी मे विरोधी धमं नहीं रह सक्ते । 

(२) मुक्ति में अनेकान्त माना तो वह मुक्त भीदहै ओरसंसारीभी है। 
(३) अनेकान्त में अनेकान्त माना तो अनवस्था दोष है। 

प्रथम तकं का समाधान विरोध के समाधान से समाहित हो जाता है। 


दूसरा तकं मुक्ति मे अनेकान्त मानने से सम्बन्धित है। अनेकान्त दशंन - | | 
मूक्तिमें भी अनेकान्त मानता है । यह्‌ अनेकान्त दशंन को इष्ट है । स्वसत्व । 
से मुक्तै ओर पर सत्व से अमुक्तं है। अन्यथा वह मूक्तही नहो सकेगा । 
जिस प्रकार स्वरूपसे घट दहै, पटरूप से घट नहीं है । यदि पटरूपसे भी घट 
माना तो वह पटरूपावच्छिन्न होने से पट हो जायगा । घट पट नहीं है, अतः 
पटरूप से घट में अभाव माननादही चाहिये । उसी प्रकार स्वरूप से वह्‌ मुक्त 
है, पररूप से अमूक्त याने मुक्त नहीं है ।1 


इसी प्रकार के विरोधी तकेयेर्है-- 
अनेकान्त में प्रमाण भी अप्रमाण, स्वंज्ञ भी असवंज्ञ, सिद्ध भी असिद्ध है 1" 
इनका समाधानर भी उपयुक्त समाधानसे हो जातादहै। प्रमाण भी स्वविषय 
१. सक्तस्य अथः जेनदंने सिद्धः । < 
सिद्धः अपि स्वकमंपरमाणसंयोगक्षयापेक्षया सिद्धः, परजीवकमम- 
संयोग पेक्षया तु असिद्धः । यदि तदपेक्षयापि सिद्धः स्यत्‌, तदा स्वं 
जोवानां सिद्धत्वश्रसक्तिः स्यात्‌ । 
षड दशन समुच्चय प° ३६५ । 


२. एतेन यदपि उच्यते (अनेकान्ते प्रमाणम्‌ अपि अप्रमाणं, सवंज्ञः अपि 
असवं्ञः“-" ““"* तदपि अक्षरगुणनिकामान्नम्‌ एव । यतः प्रमाणमपि 
स्वविषये प्रमाणं, परविषये च अप्रमाणम्‌ इति स्याद्ादिभिः मन्यत 
एव । सवंज्ञः अपि स्वकेवलज्ञान पेक्षया संज्ञः, सांसारिक-जीवन्ञाना- 


पेक्षया तु असवंज्ञः । यदि तदपेक्षयापि संज्ञः स्यात्‌, तदा 
सवंजीवानां सर्व्ञत्वभ्रसंगः, सव्ञस्यापि छाद्मस्थिकन्ञानित्व- 
प्रसंगो वा। 


--षड्दशंन समुच्चय, ¶० ३६५ तथा सन्मति तकं प° १६६ । 
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मँ प्रमाण है, पर विषयमे अप्रमाणदहै। प्रमाणका अथंहै प्रमा याने यथाथ 
ज्ञान का करने वाला । प्रमाण जव घट को विषय करता है, तव घटविषयक 
भरमा उत्पन्न होती है । पट विषयक प्रमा उत्पन्न नहीं होती है, क्योकि पट 
प्रमाण का विषय ही नहीं है। अतः पटविषथता की दृष्टिसे वह्‌ अप्रमाण 

है । यदि पर विषयसे भी उसको प्रमाण माना, याने पटविषयता की दृष्टि स 
भौ उसको प्रमाणं माना गया तो विना विषयता के याने विषय हृएु विना 
पट काज्ञान हो जायगा, एसा मानना पड़ेगा । विना विषयता कै याने विना 
विषय बनाये कोई भी प्रमाण वस्तुकाज्ञान नहींकर सकता है । अतः परः 
विषय से वह्‌ अप्रमाण है--यह मानन। ही चाहिये । 


इसी प्रकार सवंज्ञ भी अपने केवल ज्ञान की अपेक्षा से सर्वज्ञ है, सांसारिक 
जीवकेल्ञान कीअपेक्षासे वह सर्वज्ञ है। यदि उसकी अपेक्षा से भी सव 
मान लिय। तो इसका अथं यह हुआ कि वह सांसारिक जीव भी सर्वज्ञ हौ 
गया । इस प्रकार सव जीव सवंज्ञ बन जायेगे 1 अथवा सर्वज्ञ भी अल्प 
हो जायगा । सर्वज्ञ अपने ज्ञानकेद्राराही सवको जानता है । यदि वह हम 
लोगोंके ज्ञानकेद्वारा भीपदार्थोकाज्ञान कर सके तो फिर उसकी आत्मा 
भौर हमारी आत्मा मे कोई अन्तर नहीं रहेगा । जिस तरह्‌ हम अपने ज्ञान स 
जानते है, उसी तरह स्वंज्ञ भी हमारे ही ज्ञान से जानता है । अतः सर्वज्ञ भौर 
हमारी आत्मा में अभेदहोनेसेया तो सर्वज्ञ की तरह हम सव लोग सर्वज्ञ 
दो जायेंगे, या हमारी तरह सवंज्ञ भी अल्पज्ञ हो जायगा । 


सिद्ध मुक्त जीव भी अपने साथ लगे हए कमं परमाणुं से छटकर सिद्ध 
हए द, अतः वे स्वसंयोगी कमं परमाणुओं की अपेक्षा से सिद्ध हये है, नकि 
अन्य आत्माओं से संयुक्त कमं परमाणुजों की अपेक्षा से । यदि वे अन्थ आत्माओं 
से संयुक्त कमं परमाणुओं की अपेक्षा भी सिद्ध माने जायं तो इसका यह अथं 
हआ कि “अन्य आत्माओं के धमं भी सिद्ध जीव के स्वपर्याय है, तभी तो वहं 
अन्य अत्मा से संयुक्त कमं परमाणुओं की अपेक्षा भी सिद्ध माना जाता है। 
इस तरह अन्य संसारी आत्माएं तथा सिद्ध आत्माओं में सीधा स्वपर्याय का संबंध 
होने से अभेदरूपता हो जागी, ओर इससे या तो समस्त संसारी जीव सिद्ध 
हो जायेगे या फिर सिद्ध संसारी टो जा्येगे । अभेद पक्ष मे एकरूपता ही हो 
सकती दहै, या तौ सब संसारी बने रहूँ या फिर सव मूक्त हो जायं । 


इसी तरह अनेकान्तवाद में कहा हुआ भी वचन कथंचित्‌ नहीं कहा हज, 








# 
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किया हमा भी कार्य कथंचित्‌ नहीं किया हृञा, खाया हआ भी भोजन 
कथंचित्‌ नहीं खाया हुआ होना चाहिये" इत्यादि दूषण भी असत्य है, क्योकि 
एक ही वस्तु मे भिन्न भिन्न अपेक्षाओं से विरोधी घ्म मानना प्रमाण सिद्ध है । 
जो काये क्रिया गया है, उसको ही अपेक्षा से छ@ृत', जो वात कहौ गड है, 
उसकी ही अपेक्षा से “उक्त' तथा जो भोजन खाया गया है, उसकी हौ अपेक्षा से 
'भुक्त' व्यवहार हो सकता है, न कि अन्य वस्तुओं की अपेक्षा से। अतः अन्य 
वस्तुओं की अपेक्षा से "अङृत, अनुक्त, अभुक्त" व्यवहार होने मे कोई वाधा नहीं 
आती ॥१ 


अव तीसरा तकं है--अनेकान्त मे अनेकान्त माना तो अनवस्था दोष है। 
अनवस्था दोष का निरूपण इस तरह है । जिस रूप से वस्तु सत्‌ है, उस रूप से 
क्या वह सत्‌ ही रहै, या उस रूप से भी वह्‌ सत्त्व ओर अस्व दोनों धमं वालो 
है? यदि उस रूपसे सत्‌ ही दै, तो इस प्रकार एकान्तवाद आ जायगा ओौर 
अनेकान्त की हानिदहै। यदिजिससरूपसे सत्‌ है, उस रूप से वह सदसत्‌ 
दोनों ही धमं वाली है, तो अनवस्थादोष आता है, क्योकि वहाँ भी यही प्रश्न 
वरावर रहेगा कि वस्तु जिस रूपसे सत्‌ है, उस रूप से सत्‌ है या सदसत्‌ ? 
यदि सत्‌ है तो अनेकान्त हानि, यदि सदसत्‌ है तो वही प्रश्न फिर होगा । 
इस तरह अनेक अध्रामाणिक धर्मों की कल्पना करने से अनवस्था दोष आता 


है । अनवस्था भने से निश्चय नहीं हो पाता है । 


इसी तरट्‌ जिस स्वरूप से भेद है, उस स्वरूप वस्तु मे भेद ही है याभेद 
अभेद- दोनों हँ 2 यदि सर्वथाभेदही माना जाय तो एकान्तवाद का प्रसंग 
आकर अनेकान्त की क्षति होगी । यदि भेद भौर अभेद दोनों हँ तो वही प्रन 
बरावर चालू रहेगा । इस तरह अनवस्था दोष आता है । इसी प्रकार नित्या- 


नित्य, सामान्य-विशेष आदि में भी अनवस्था दोष अता हे । 


“अनन्तधर्मो से अध्यासित वस्तु के स्वरूप को अनेकान्त कहते है" २-- यह 


एवं "कृतमपि न कृतम्‌, उक्तमपि अनुक्तम्‌, मक्तमपि अमृक्तम्‌! 
इत्यादि सर्वं यदुच्यते परः, तदपि निरस्तं वेदितव्यम्‌ । 
--षडदशंन समुच्चथ पृ ३६५ ६६। 


२. अनन्तधर्माध्यासितवस्तुस्वरूपम्‌ अनेकान्तः । 
-- सन्मतितकं प° १६६ 


१. 
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अनेकान्त की परिभाषा है। इसमें स्वरूप अन्य धमं की अपेक्षा नहीं करता है, 
एेसा माना जाता है । जिससे वहाँ अन्य रूप की अपेक्षा करने से अनवस्था 
प्रेरित की जाय । यदि अन्यरूपकी अपेक्षाकी जाय तो पदाथ के स्वू्पकी 
व्यवस्था ही समाप्त हो जायगी, क्योकि अन्य अन्य ध्म॒की अपेक्षा से प्रति- 
नियत अपेक्षा वाले धमं स्वरूप कौ ही व्यवस्था नहीं बन पायगी 1१ 


यर्हा आचायं हरिभद्र का यह्‌ समाधान टै करि सतव ओौर असत्त्व वस्तु के 
धर्म रहै, धर्मो के धमं नहीं हैँ । क्योकि यह सवं मान्य सिद्धान्त है कि धर्मों के 
धमं नहीं होतेह । "धमं निरधमं होतेह ।' "धमे ध्ंरूप ही है ।' इस एकान्त 
के मानने से अनेकान्त की हानि नहींहो सकती । क्योकि अनेकान्त सच्चे 
एकान्त का अविनाभावि होता हैर । यदि सम्यगेकान्त न होतो उनका समू- 
दायरूप अनेकान्त ही नहीं बन सकता । नय की दृष्टि से एकान्त तथो प्रमाण 
की दृष्टि से अनेकान्त माना जातादहै। जो एकान्त वस्तुके दूसरे धर्मोकी 
अपेक्षा करता है, उनका निराकरण नहीं करता, वह्‌ सदेकान्त है । यह सुनय 
का विषय है। इसीलिये तो घट स्वरूप को अपेक्षा से सद्‌ ही है" आदि वाक्यों 
में निर्धारण के लिये एवकार कां प्रयोग किया जाता है । अतः अनवस्था दूषण 


१. नहि स्वरूपम्‌ अपरधमपिक्षम्‌ अभ्युपगम्यते, येन तत्र रूपान्तरो- 
पक्षेषेण अनवस्था प्रयत | तदपेक्ष्वे पदा्थंस्वरूपव्यवस्थेव उध्सीदेत्‌ । 
अपरापरधमापिक्षत्वेन प्रतिनियतापेक्षधमस्वरूपस्येव अव्यवरिथतेः । 

- सन्मति तकं प° १६६। 

२. (यतः सत्त्वादयो वस्तुन एव धर्माः, नतु धर्माणां धर्माः, (धर्माणां 
धर्मान भवन्ति" इति वचनात्‌ । न च एवम्‌ एकान्ताभ्युपगमात्‌ 
अनेकान्त-हानिः । अनेकान्तस्य सम्यगेकान्ताविना भावित्वात्‌ । अन्यथा 
अनेकान्तस्य एव अघटनात्‌ ॥ नया्पंणादेकान्तस्य, भरमाणा्पणात्‌ 
अनेकान्तस्येव उपदेशात्‌ । तथेव दृष्टेष्टाभ्याम्‌ अविर्दधस्य तस्य 
व्यवस्थितेः । 

-षडदजंनसमुच्चय प्‌० ३६१1, अष्टसाहस्री प° २०७। 
-तत्वाथेराजवात्तिक पृ° ३५॥, बृहस्स्वयंमूस्तोत्र इ्लो० १०२ । 
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नहीं आता है। धर्मं यदि धर्मान्तरं की अपेक्षा करे, तो अनवस्था आती है । 
यदि अपेक्षा नहीं करे तो अनवस्था का प्रशन ही नहीं उरुता१ । 


आचाय ह॒रिभद्र एक कदम ओर आगे बढ़ाकर कहते ह शभ्रमाण की दृष्टि 
से सत्त्व मे भी सत्त्वे ओर असर्व की कल्पना खुशी से कीजिये, हमे इसमे कोई 
आपत्ति नहीं है, ओर न कोई दोष उसमें है । इस स्थिति मे अनवस्था दूषण की 
बात कहना तो निर्थक ही है, क्योकि एेसी अनवस्था--अनन्त धर्मों की कल्पना 
तो अनेकान्त की साधक होने से भूषणरूप है, न कि दूषणं । यह अनन्तधभकल्पना 
रूप अनवस्था तो मूल वस्तु का नाश नहीं करने के कारण उलटी अनेकान्त 
का उदहीपन ही करती ( । इससे अनेकान्त की पुष्टि ही होती है | जहां मूल 
वस्तु का लोप होता है, वहीं अनवस्था दरुषण रूप हे । कहाभीटहै-- 


“मूलक्षयकरीमाहुरनवस्थां हि दूषणम्‌? । 


मूल का क्षय करने वाली मनवस्था दूषण है। यह तो अनन्त धमं कौ 
कल्पना करने वाली अनेकान्त की पोषक है । अतः अनवस्था दोष नहीं है ।२ 


अब शंकराचाये के कथन को लेवें । उनकी अनेकान्त विरोधी तकं प्रणाली 
मे दस बातें सामने आती हैर । तथा उनमें तकं चार है । 


(१) सत्त्व ओर असत्व परस्पर विरोधी ध्म॑होने से एकधमीं में नहीं रह 
सकते । 


१. षड्दशेनसमुच्चय १० २३६१ । 
२, क्रि च~ प्रमाणा्पणया सत्त्वे अपि सत्वासरवकल्पनापि भवतु । 
न च तत्र फश्चनापि दोषः। ननु उक्तमनवस्था इति चेत्‌, 
न, यतः सापि अनेक्तान्तस्य भूषणं, न दूषणम्‌, अमूलक्षतिकारित्वेन 
भरत्यूत अनेकान्तस्य उदीपकत्वात्‌ । मुलक्षतिकरी हि अनवस्था 
दूषणम्‌ । 
--षडदर्ान समुच्चय प्‌० ३६१, अष्टसाहलत प्‌० २०७॥ 
३. इसी के अध्याय ३ में देखिये । 
फा०-रण 























२१८ ;: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन ] 


(२) अनेकान्त से अनिश्चय की स्थिति होने से संशय उत्पन्न होने से प्रवृत्ति 
नहीं होगी । 


(३) अनेकान्त निरंश है । वह सव जगह्‌ लागू होगा, ओर उससे सवत्र 
अनिश्चय होने से विचार में निश्चय नहीं हो सकेगा । 


(४) पदार्थो का विवेचन करना गौर अवक्तव्य कट्ना- दोनों वाते विरोधी 
होने से भसंगत ह । 


प्रथम संख्या वाला कथन प्रथम तकं में अंतर्भूत है.। द्वितीय संख्या वाला 
कथन द्वितीय तकं में सम्मिलित है । तृतीय, चतुर्थ, पंचम, षष्ठ, आठ, नौ 
मौर दस संख्या वाले कथन तृतीय तकं मे समाविष्ट हु । सप्तम संख्या वाला 
कथन चतुथं तकं मेँ मिला हुभा है। इस प्रकार आचार्यजी के १० कथन चार 
तर्को में सम्मिलित है। 


प्रथम तकं का समाधान विरोध के समाधान में हम विस्तृत रूपसेदे भावे 
है । सत्त्व ओर असत्त्व वस्तु के प्रतीयमान धमं र, अतः उनमें विरोध नहीं आ 
सकता । वस्तु में स्वरूपतः सत्त्व मानने में तो किसी का विवाद है ही नहीं । 
विवाद है असंतव के मानने में । हम इस प्रदन का गंभीरतया विचार करे कि 
क्या घट, पट है ? इस भ्रण का उत्तर हमें यही देना पड़ेगा कि घट, पट नहीं 
है । अव इस वाक्य का विश्लेषण करं । जिसका अभाव है, वहु उसका प्रति- 
योगी । अतः पट-प्रतियोगिक अभावका अधिकरण घट ही हज । घटके 
अतिरिक्त वहां अन्य वस्तु हही नही, अतः अधिकरण घट हीदहै। अभाव का 
अधिकरण घट है, -इसका मतलब यह्‌ हुआ कि घट मे पटत्वावच्छेद से असत्त्व 
रहा । अतः अनुभरयमान धमं को मानने से हमारा इन्कार करना उचित नहीं 
है । यदि हम पटत्वावच्छेदेन असत्त्व का घट मेँ इन्कार करे तो इसक्रा अर्थं 
यह होता है--षट पट है। इसमें प्रत्यक्षबाध है । अतः विवश होकर भी यहं 
स्वीकार करना पड़ता है कि वट पट नहींहै। इसी का शाब्द बोध यह्‌ है कि 
पट प्रतिथोगिक अभाव का अधिकरण घट है, अथवा पटत्वावच्छेदेन असत्त्व घट 
मेदै। जब दोनोंही धमं वस्तु में प्रतीयमान दहै, तो उनमें विरोध की गुंजाइश 
विलक्रुल नहीं है । अनुभवसिद्ध वस्तु में विरोध की कल्पना उचित नहीं है । 
अचायजी का दूसरा तकं यह्‌ है कि अनेकान्त से अनिश्चय या अनिर्धारण 
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की स्थिति आती है, उससे संदेह उत्पन्न होगा, परिणामतः प्रवृत्ति नहीं 


होगी । 


यह बात सत्य एवं उचित है कि अनिश्चय की स्थिति से संदेह उत्पन्न 
होता है ओर संदेह से प्रवृत्ति नहीं होती । परन्तु इस बात मे महान्‌ आश्चथं 
है कि अनेकान्त से अनिर्धारण की स्थिति कंसे आती है? अनेकान्त तो जो 
कू कहता है, वह निर्धारित स्वरूप ही कहता है । भनेकान्त का कथन है, 
स्यादस्स्येव, स्यान्नास्त्येव । इस कथन को कोई भीं व्यक्ति अनिश्चय नहीं कहं 
सकता है । निस्चय के लिये वहाँ एवकार? का प्रयोग आवश्यक रूप से किया 
जाताहै। स्यात्‌ का अथं है किसी अपेक्षा से--कथंचित्‌ । जैसे घटमेंस्व- 
स्वरूप की अपेक्षा से सत्त्व ही है । स्वस्वरूप की दृष्टि से सत्त्व के अतिरिक्त 


कोई धमं नहीं रहता । यह निश्चयात्मक कथन है । इसमें अनिर्घारण व संशय 
कांश भी बिलकुल नहीं आत।। 


संशय का लक्षण न्यायभाष्यकार ने इस प्रकार दिया है--समान अनेकधमं 
की उपपत्ति से उपलब्धि एवं अनुपलब्धि की अव्यवस्था से विशेष कौ अपेक्षा 
रखने वाला विमशं संशय कहलाता है ।२ 


१. वाक्येऽबधारणं तावद्‌ अनिष्टाथनिवृत्तये, 
कतंव्यमन्यथानुक्तसमत्वात्‌ तत्र क्रचित्‌ । 
--श्लोकवातिक अ० १, सु० ६, ए्लोक ५२१ 
-- युक्त्यचुज्ञासन श्लोक ४ १-४२ । 
प्रकृते अयो गव्यवच्छेदबोघकस्य एव एवकारस्य स्वीकृतत्वात्‌ ॥ क्रिया- 
संगतस्य एवकारस्यापि क्वचिद्‌ अयोगव्यवच्छेदबोधकत्वद शं नात्‌ । 
यथा (ज्ञानम्‌ अर्थं गृह्‌.णाति एव" इत्यादो ज्ञानस्वसमानाधिकरण- 
त्यन्ताभावाप्रतियो गित्वस्य अथग्राहकस्वे धात्वथे बोधः । 
--सप्तमंगीतरंगिणी प° २७। 
२. समाननेकधर्मोपपकेः विप्रतिपत्तेः उपलन्ध्यनुपलन्ध्यव्यवस्थातः च 
विशेषापेक्षो विमशेः संशयः । 


--न्यायभाष्य १।१।२३ प्‌ ४२-४३ । 
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मुक्तावली मे संशय का लक्षण इस प्रकार दै--(एकधर्मिक विरुढभावाभाव- 
धकारकं जानं संशयः) एक धर्म मे विष भाव जौर अभाव के प्रकार वाला 
ज्ञान संशय हे । इसमें विरुद्ध शव्द महत्व का है । उस शब्द्‌ के अभाव में 
वृक्ष कपिसंयोगवाला एवं कपिसंयोग के अभाव वाला है इस प्रमाके संशय 
के लक्षण की अतिन्याप्ति हो जावेगी, अतः विष्दध दिया गया । संयोग एवं 
संयोगाभाव विरुद्ध धमं नहीं है, अतः वहां अतिव्याप्ति नहीं जाती । 


इसी प्रकार सत्त्व एवं मसत्व विरुद्र धमं नहीं है । क्योंकि दोनों ही एक 
वस्तु में प्रतीयमान हैँ । अतः संशय का लक्षण यहाँ घटित नहीं होता । 


न्यायनाप्यकार के मत से उपलब्धि एवं अनुपलब्धि कौ अव्यवस्था होना 
अवश्यक हे । यहाँ सत्व एवं असत्व धमं में उक्त अव्यवस्था नही है । अपितु 
व्यवस्था ही है । अतः संशय की कोई भी गुंजाइश नहीं है । 


आचायं हरिभद्रका कथनदहै कि अदृद्प्रतीति में संशय अएता टै, जसे 
किसी प्रदेशमेस्थाणु हैया मनुष्य है? दुदप्रतीति भे संशय नदीं आता । यहाँ 
सत्व एवं अस्त्व कौ प्रतीति दुढृरूप से या निर्ित रूप से है। स्तव 
एवं असत्त्व स्पष्ट ल्प से यहां प्रतीयमान है । 


अतः संशय की आदंका भी 
अनुचित है ।९ 


आचाथं वादिदेवसूरि ने संशय का लक्षण इस प्रकार दिया है- 


साधक ओर वाधक प्रमाण के अभाव से अनिर्चित अनेक कोटिका स्पशं 
करने वाला ज्ञान संशय है ।*३ 


१. किस्विन्‌ नरो वा स्थ'णुर्वत्यादिबुद्धिस्तु संशयः 
--न्यायसिद्धान्त मुक्तावली (प्रभा टोका दितीय संस्करण) 
पू० ३६७ ॥ 
२. तथा संशयो भपि न युक्तः, सत्वासरवयोः स्फुटरूपेण एवं प्रतीयमान- 
त्वात्‌ । अदृदृप्रतीतो हि संशयः, यथा क्वचित्‌ प्रदेशे सस्थाणु- 
पुरषयोः' । 
-षड्‌दक्षनसमुच्चय पू० ३६१ । 
३. साधकबाधकप्रमा णाभावात्‌ अनवस्थितानेककोटि संस्पशान्ञानं संडायः । 
--प्रनाणनयतत्वालोक १।१२ । 






क 
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इसका उदाहरण है--'यह्‌ स्थाणु है या पुरुष है ।'१ 


उक्त उदाहरण में स्थाणृत्व या पुरूषत्व के सिद्ध करने के लिये साधक 
ध्रमाण नहींहै। तथादोनोंधर्मो मसे एक किसीभी धर्मको दर करनेके 
लिये कोई भी बाधक प्रमाण भी उपलब्ध नहीं है । तथा अनेक कोटि याने दो 
कोटि को बतलाने वाला ज्ञान है । अतः वह संशय है। स्यादस्त्येवः ओर 
-स्यान्नास्त्येव ' याँ अस्तित्व ओौर नास्तित्व के साधक प्रमाण विद्यमान हैँ तथा 
वाधक प्रमाण अविद्यमान है। इसी प्रकार यह्‌ ज्ञान अनेक कोटि को स्पदां करने 
वाला नहीं है । अनेक कोटि का स्पशे एकदहीज्ञान में होना चाहिये । व॑सा 
यहां नहीं है । अतः संशय का लेशमात्र भी यहां नहीं है । 


आचाय हेमचन्द्र ने प्रमाण मीमांसा मे संशय का यह लक्षण दिया =-= 


अनुभय स्वभाव वाली वस्तु में उभय कोटिको बतलाने वाला ज्ञान 
संणय है ।*२ 


उक्त उदाहरण में सामने दृष्यमान वस्तु उभय स्वभाव वाली नहीं है । 
उसका स्वभाव या तो स्थाणुत्व होगा या पुरुषत्व होगा । कोई भी एक स्वभाव 
वाली वस्तु है । उसमे उभयकोटि को बतलाने वाला ज्ञान है । अतः संशय है । 


यहाँ वस्तु उभय रूप है, याने अस्तित्व भौर नास्तित्व दोनों वस्तु के 
स्वभाव रहै । अतः संशयके लक्षणकेलागू होने की कोई गुंजाइश नहीं है। 
उक्त दोनों संशय के लक्षणों से ये दोनों लक्षण अधिक स्पष्ट हैं| 


संशय का समाधान सप्तभंगीतरंगिणीकार ने निम्न प्रकार सेकियाहै। 
एक धर्मी मे अस्तित्व ओर नास्तित्व रूप विरुद्ध नाना धमं प्रकारक ज्ञान होने 
से संशय है, एेसी शंका करना निमूल है । क्योकि यहा विशेष लक्षण की उप- 
लब्धि है। जहाँ सामान्य का प्रत्यक्ष हो भौर विशेष का अप्रत्यक्ष हो, तथा 
विशेष की स्मृति हो, वहाँ संशय होता है, जैसे स्थाणु ओर पुरुष दोनों के योग्य 


१. यथा स्थाणुर्वा पुरुषो वा~-वहौ १।१३। 
३. अनुभयन्न उभयकोटिसंस्पर्शोश्रत्ययः संशयः । 
-भरमाणमोमांसा १।१।५१्‌० € । 
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देण में बहुत प्रकाश ओर बहुत अंधकार के अभाव वाले समय में सामान्यतया 
वस्तु को देते हुये, खोह्‌, पक्षी के घोंसले आदि स्थाण्‌ में रहने वाले तथा वस्त 
वाधना, सिर खजाना आदि पुरुष मे रहने वाले विशेषो को नहीं प्राप्त कर्न 
से ओर उनकी स्मृतिसे मनुष्यको स्थाणु या पुरुष--इस प्रकार सशय 
उत्पन्न होता है । अनेकान्तवाद मे अवाधरूप से विशेष की उपलब्धि होती है । 
स्वरूप ओर पररूप विशेषो की प्रतिवस्तु मे प्राप्ति होती है । इसलिये विशेष कौ 
उपलन्धि होने से अनेकान्तवाद संशय का कारण नहीं है । 


इस ध्रकारसे भी संशय का निवारण नहीं किया जा सकता । घट में 
अस्तितवादि धर्मो के साधक प्रतिनियत देतु विद्यमान हँ या नहीं ? नहीं है तो 
विरोधी के प्रति बिनाहैतुके किसी भी वात का प्रतिपादन संभव नदीं है। 


यदिहेतुदैतो एक दी वस्तु में परस्पर विरुद अस्तित्व नास्तित्वादि के साधक 
हेतु होने से संशय दुर्निवार है ।२ 


१. एकवस्तुविशेष्यकविरुढनानाधमंग्रकारकन्ञानं हि संशयः । यथा स्थाणु- 
र्वा न वा इत्याकरकफन्ञानम्‌ एक््मिविशेष्यकस्थाणुस्वतद्‌ भाव- 
प्रकारकज्ञानत्वात्‌ संशयः । तथा च अध्ितित्वनास्तित्वादिरूपविरुड- 
नानाधमंप्रकारकधटादिल्पेकवस्तुविशेष्यकन्ञानजनकलत्वात्‌ संशयहेतुः 
अनेकान्तवाद; । इति चेन्न, विशेषलक्षणोपलब्धेः । संशयो हि सामान्य- 
प्रत्यक्षात्‌ विशेषाप्रस्यक्षात्‌ विशेषस्मृतेः जायते । यथा स्थाणुपुरषो- 
चिते देशे नातिप्रकाशान्धकारकलुषायां च वेलायाम्‌ उ््वंमात्रं 


सामान्थं पयतः, वक्रकोटरपक्षिनीडादीन्‌ स्थाणुगतान्‌ विशेषान्‌ 


वस्त्रसंयमन-शिरः-क डयन-किखाबन्धनादीन्‌ पुरषगतान्‌ च अनुपलम- 
मानस्य तेषां च स्मरतः पुरषस्यायं स्थाणुर्वा पुरुषो चा इति संशय 
उपपद्यते । अनेकान्तवादे च विशेषोपलब्धिः अप्रतिहतेव, स्वरूप- 
परलूपादिविशेषाणां प्रत्य्ंमुपलंभात्‌ । तस्माद्‌ विशेषोपलब्धेः 
अनेकान्तवादो न संशयहेतुः -संप्तमंगीतरंगिणी प° ८० । 

-- न्यायक्रुमुदचन््र पृ ३८६, तत्वाथवातिक प° २३६॥ 

--अष्टसहलरी प° २०७। 

२. अथ एवमपि संश्रयो दुर्वारः, तथा हि घटादौ अस्तित्वादिधर्माणां 
साधक्ताः प्रतिनियता हेतवः सन्तिनवा? नचेव्‌ विप्रतिपन्नं प्रति 
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इसका समाधान यह्‌ है कि अवच्छेदकभेद से बतलाये जाने वाले अस्तित्व- 
नास्तित्व धमं मे कोई विरोध नहीं माना जातादहै। जिस प्रकार एकी 
देवदत्त में एक ही अपेक्ना से पितृत्व, अन्य की अपेक्षा से पुत्रत्व परस्पर अविरुद्ध 
है उसी प्रकार अपेक्षा भेदसे रहने के कारण यहाँ भी विरोध नहींदहै। 
अथवा जिस प्रकार अन्वयव्यतिरेकी धूम हेतु मे सपक्ष-महानसावच्छेदेन सत्त्व 
तथा विपक्षह्वदावच्छेदेन असत्त्व मे कोई पारस्परिक विरोध नहींहै। उसी 
प्रकार यहां भी कोर विरोध नहीं है 14 विरोध नहीं होने से संशय का भी लक्षण 
घटित नहीं होता है । अतः संशय नहीं है 1 । 


आचार्यजी का तीसरा तकं इस प्रकार है--“अनेकान्त निरंकुश है । वह्‌ 


सव जगह लागू होगा ओर उससे सवत्र अनिश्चय होने से विचार मे निष्चय 
नहीं हौ सकेगा ।' | 


“अनेकान्त निरंकुश है यह कथन ही भ्रम मूलक है। अनेकान्त में 
निरंकुशता की कल्पना भी अजीव है । अनेकान्त ह्र कथन को पणे नियंचित- 
रूप से निश्चित ही कहता है। जसे घट किसी अपेक्षासे है दही' इस कथन 
मे देखिये, कां निरंकुगता है ? निरकुशता का श्रम सम्भवतः इस बातसे हो 
सक्ता है कि “अनेकान्त मे भी अनेकान्त है 1 लेकिन एेसा होने पर भी निर- 
कशता नहीं है । हम ऊपर विवेचन कर अयेदहँ। वहाँ भी व्यवस्थितता, 
निश्चय, नियं त्रितता सब आपको मिलेगी । केवल ऊपरी रूप देखकर उसके 
अंतरंगके बारेमे कुछ तो भी कल्पना कर लेना संदभित चिन्तन के भ्रति 
भारी अन्याय है । निरंकुणता के प्रति जो अनेकान्त दशंन बहुत सतकंता के 


भ्रतिपादनासंभवः । सन्ति चेत्‌ एकत्र वस्तुनि परस्परविरुदधास्तित्व- 
नास्तित्वादिसाधकहेतुसद मावात्‌ संशयो दुनिवारः । 
-- सप्तमं गीतरंगिणी प° ८१। 


इति चेस्न, अस्तित्वनास्तित्वयोः अवच्छेदकभेदेन अप्यंमाणयोः 
विरोवाभावात्‌ । यथा एकस्येव देवदत्तस्य एकःपेक्षया पितृत्वम्‌ अन्या- 
पेक्षया पुत्रत्वं च परस्परम्‌ -अविरुद्धम्‌, यथा च  अन्वयत्यतिरेकि- 
धूमादिहेतौ सपक्षे महानसादौ सत्वं, विपक्षे महष्ठदादौ च परस्परम्‌ 
अविर्डधम्‌ तथा अस्तित्व रास्तित्वयोरपि । 


- वही, (> ८१। 
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लिये एवं वहुत सावधान रहने के लिये कहता है । आचायं अमृतचनदर सुरि इस 
विषय में स्पष्ट लिखते है-- 

अत्यन्तनिज्ितघारं दुरासदं जिनवरस्य नयचक्रम. 

खण्डयति धायंमाण मूर्धानं इुविदग्धानाम्‌ "१ । 


अनेकान्त दशेन का नयचक्र दुष्राप्य ओर अत्यन्त तेज धार वाला है । 
यदि उसका उपयोग करने की कला नहीं है. तो प्रयोग करने वाले के ही मस्तक 
को वह्‌ खंडित कर देता है । इसका मतलव यह्‌ है कि अनेकान्त के प्रयोग की 
भी एक कला, एक सीमा है । यदि उसका प्रयोग ॒टीकसेकरनान आयातो 
वह्‌ अपने कोटी समाप्त कर देगा। प्रयोग ठीक सेन करने का मतलव है 
यही निरंकुंशता । यह्‌ तो होनी ही नहीं चाहिये । इस निरंकुशता के प्रति तो 
आचायं अमृतचन्ध सूरि ने बहुत ही सावधान रहने के लिये कह है । जिस 
प्रकार देश की स्वतन्त्रता का कोई यह अर्थं ले कि जव तो स्वतन्त्रता मिल गर्द 
है, चाहे जंसा करो, तो यह्‌ महान भरल दहै । आजादी का मतलब है, नियंच्नित 
आजादी, स्वच्छदता इसका मतलव कतई नहीं है । इसी प्रकार अनेकान्त का 
मतलव विचारों में, कथन में स्वच्छन्दता नहीं है । अनेकान्त की इतनी स्पष्ट 
विवेचना के व।वजूद इसमें निरंकुशता की कल्पना करना अनेकान्त के प्रति 
भारी अन्यायदहै। 


अनेकान्त में अनेकान्त लागू होता है, लेकिन यह्‌ निरंकुशता नहीं है, 
अपितु पूणं नियन्त्रित है । यह हम ऊपर विवेचन कर आये हैँ 1 


अनेकान्त से अनिश्चय आता है--इसका समाधान हम विस्तार से ऊपरः 
कर आये हैँ । मेरी समन्ञ मे अव पिष्टपेषण की भावश्यकता नहीं है। इस 
विवेचन को जरा गम्भीरता से देखने कौ आवश्यकता है । 


आचायं जी के दस कथन में तीन, चार, पाच, छह्‌, आठ, नौ ओर दस 
संख्या वाले कथन उनके तृतीय तकं मे समाविष्ट हो जाते है, यह पहले ऊपर 
कटा है । ये सव विरुढ तकं अनिश्चय या अनिर्धारणमूलक हैँ । अनि्धरिण की 
शंका से सब तकं उद्‌भावितरहै। भनेकान्त अनिर्धारण की स्थिति से सर्वथा 


१. पुरषा्थसिद्धयुपाय कारिका ५९ ¶० ३४। 
(अनिताश्रम लखनऊ, १९३३) । 
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अलग है, यह ऊपर विवेचन किया गया है । अनेकान्त जो कुछ भी कहता है, 
निश्चित दी कहता है, उसमें अनिर्घारण का विचार लाना अन्याय है । अनेकान्त 
के कारण सात पदार्थो की संख्या, प्रमाण, प्रमेय, प्रमाता ओर प्रमित्ति; अस्ति- 
काय कौ पाँच संख्या, स्वगं तथा मोक्ष का भाव एवं अभाव, शास्र दहारा 
निश्चित स्वभाव वाले जीव, सिदध आदि पदाथं, सम्यग्‌ दशंन; आदि मे अनिश्चय 
आवेगा, फलस्वरूप उसके उपदेष्टा को उन्मत्त बतलाना-- ये सव जवबरन्‌ सिर- 
पर थोपे हुए दोष हैँ । अनेकान्त का स्वरूप यह समञ्लना कि वह्‌ अनिर्धारण 
को बतलाने वाल। सिद्धान्त है, निरा श्रम है । अनेकान्त का यह स्वरूपटहै कि 
प्रत्येक वस्तु का यथाथं ज्ञान करे। वस्तु का स्वरूप अनेकधर्मात्मक है। उस 
अनेकधमत्मिक स्वरूप के यथाथं ज्ञान के लिये एकान्तवाद बिलकुल उपयोगी 
नहीं है । इसीलिये ही अनेकान्तवाद का अनुसंधान हुभा । जो अनेकधमम्मिक 
वस्तु के वास्तविक स्वरूप को ठीक तरह से निश्चित रूप से बतला सके, वह 
अनेकान्त सिद्धान्त है । इस परिभाषा के अनुसार गंभीर दुष्टिसे यथाथेकी 
जिज्ञासाया भावना के साथ अनेकान्तवादको देखा जायतो इस प्रकारके 
कथन स्वतः निर्मूल हो जा्थेगे । एक बात ओौर हमे ध्यान में रखने की आव 
श्यकता है कि अनेकान्तवाद दशंन जगत में विचार मंथन से उदभ्रुत विचार- 
शास्त्र का सिद्धान्त है । जंसा कि अनेकान्त जगत्‌ में हुआ करता है। दशन 
शास्त्र विशुद्ध आध्यात्मिक विचारः शास्त्र है। उसमे धममन्धिता। से व्धाप्त 
सांप्रदायिकता को देखना अनुचित है। अनेकान्तवाद जैन धमं की बपौती नहीं 
है । उसने विचार मंथन से उद्भूत इस सिद्धान्त को उपयोगी मानकर 
अपना लिया, यह बात दूसरी है । इसमे साम्प्रदायिक जगत्‌ की तरह रागद्वेष 
की भावना से चिन्तन करना विलकुल अनुचित है। आज के युग में इस वंज्ञा- 
निक दृष्टिकोण को अपनाने की बहुत ही आवश्यकता है । अन्यथा धमं निरपेक्ष 
इस भारत राष्ट की नींव हिल जायगी । धमं निरपेक्षताका मतलब संप्रदाय 
निरपेक्षतासेहीदहै। सामान्य धमंस्े निरपेक्ष माननेसेतो हम भारतीयदही 
नहीं रह पा्येगे । हमारी संसृति समाप्त हो जायगी गौर हम भी पशुवत्‌ बन 
जायेंगे । 

बाकी बातोंका समाधान उपर्युक्त तर्को के समाधानमेहोदही जाता है । 
अलग से कुछ लिखने की भावश्यकता नहीं है । 


आचायंजी का चतुथं तकं इस प्रकार है- 
फा०- २६ 
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“पदार्थो का विवेचन करना ओौर अवक्तव्य कहना दोनों वाते विरोधी होने 
से असंगत दै ।' 


अनेकान्त दन मेँ सप्तमंगी नय॒ अनेकान्त कौ प्रकाशित करने की एक 
शली दै। उसी का चतुथं भंग अवक्तव्य है । अनेकान्त में प्रत्येक बात का 
त्येक कथन पेक्षा से होता है । यही यथाथ ज्ञान की वास्तविकता है । जव 
कि प्रत्येक स्तु मे अनेक धमं रहते है, तो विना अपेक्षा के, कथन यथार्थं हो ही 
नहीं सकता । यथाथं कथन के लिये यह्‌ अत्यावप्यक दै कि यथार्थता के लिये कोई 
भी कथन सपिक्ष ही होगा ) सप्तभंगी नय का प्रत्येकं भंग भी सायेक्षही है। 
अतः घतुथे भग भी सापेक्ष ही है । जव वस्तु मे सत्त्व ओर असत्त्व क्रम से कथन 
करते दहैँतो हम वंसा कर सक्ते ट । उसमें हमको कोई दिक्कत नहीं आती । 
लेकिन यदि हम उन दोनों को एक साथ कहने की विवक्षा करे, चेष्टा करे, 
तो दोनों धर्मो को एक साथ प्रकाशित करने के लिये हमारे पास एसा कोई शब्द 
नहींदै, जो दोनों धर्मो को एक्‌ साथ बतला सके । अतः दोनों धर्मो को एक 
साथ बतलाने की विवक्षा करने पर एकं साथ दोनों कौ वतला सकनेकी 
हमारी शाब्दिक अक्षमता के कारण ट्म उस विवक्षा से वस्तु को अवक्तव्य 
कहते ह । इसक। मतलव है करि उस विवक्षा 


सकती, अतः अवक्तव्य दे। जैसे 
कहते है, किन्तु उसे अनिर्वचनीय वत 
दी पड़ता है । विना निवंचन के य 
बावजूद यदि कटा जाय कि अविद्या अनिवंचनीय 
व्यक्ति मानेगा । इसी तरह जिस विवक्षा से वस्तु 
तोकरनाही पड़गा । 
अनिवंचनीय सिद्ध करने 
आता । 


स्तु अवक्तव्य है, उसका विवेचन 
इसमे कोई विरोध नहीं है, जिस प्रकार अविद्या के 


में ओर उसे अनिवंचनीय कहने मेँ कोई विरोध नहीं 


अनेकान्त द्शंन के विवेचन में कहीं विरोध की गुंजाइश नहीं है, यह्‌ हम 
उपर सविस्तार समाधान में लिख आये दै । अतः नतो यहां कोई विरोधं ह 
ओर न कोई असंगतता हे । 


भव ब्रह्मसूत्र के भाष्यकार आचार्यं भास्कर को लेवे । वे अभिनव तर्क 
सतुत करते हँ । अनेकान्त दशेनकार "सवः अनेकान्त रूप है'-- एेसा मानते हैँ । 
यहं निश्चय है यानहीं? यह प्रशन वे अनेकान्तवादियों से करते है। यदि 
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निच्चयदहैतो यही एकान्त का स्वीकार होकर अनेकान्त का व्याघातक हो 
गया । यदि नहीं तो अनिड्चय रूप होने से सन्देह रूप हो जायगा ॥ 


इस प्रकार के कथन एक श्रम के फलनेसे हेज करते हैँ । विरोधी ददंन- 
कारः यह्‌ समञ्च बंठे हैँ कि अनेकान्त का मतलब अनिश्चय दहै । यदि निदचय 
करते हैँतो एकान्त हौ गया । यह्‌ वास्तव मेंश्रम ही है । अनेकान्त मे यह 
वात विलकुल लागर होती ही नहीं दहै। देवदत्त पुत्र भीदहै, पिताभीदै। इस 
उद्दाहरण का मतलव यह नहीं कि अनिश्चय है। यह्‌ कथन भी निश्चय रूप 
है । देवदत्त अपने पिताक दृष्टिसे पुत्रही है, तथा अपने पुत्र कीदुष्टिसे 
पिताही दहै । यह्‌ कथन निश्चयात्मक ही है, अनिद्चयात्मक नहीं । अव प्रश्न 
यह्‌ आता है कि निश्चयात्मकं कथन किया तो वह एकान्तदहीहो गया 1 यह्‌ 
कथन अनेकान्त के स्वरूप को ठीक नहीं समक्लने के कारण है । सद्‌ एकान्त के . 
विना अनेकान्त रह ही नहीं सकता । आचायं हरिभद्र कहते है अनेकान्त 
सच्चे एकान्त का अविनाभावि होता है ।" अनेकान्त का मतलब हम ऊपर कह 
आये हैँ । अनेक अन्त वाला याने मनेक धमे वाला । विवक्ला से वस्तु में अनेक 
धमं बतलाना अनेकान्तवाद का कायं है । अनेकान्त दशेन विवक्षादहै जो कुछ 
भी प्रतिपादन करता है, वह निङ्चयात्मकदही है । अनेकान्त के विभिन्न अथं 
करके अथवा विकल्प का जाल डालकर उसमे दूषण उपस्थित करना उचित 


नहीं है । 
१. अनेकान्तस्य सम्यगेकान्ताचिना भावित्वात्‌ अन्यथा अनेकान्तस्येव अघट- 
नात्‌, नयापंणाब्‌ एकान्तस्य, प्रमाणापेणाद्‌ अनेकान्तस्येव उपदेशात्‌ । 
-षडदडंन ससुच्चय प° ३६१ । 
सम्यगेकान्तस्य अनेकान्तेन विरोधाभावात्‌ । नयापेणादेकान्तस्य 
भ्रमाणपंणादनेकान्तस्यंव उपदेक्ञात्‌, तथेव दृष्टेष्टाभ्याम्‌ अविरूडस्य 
त्तस्य व्यत्रस्थयितेः । 
--अष्ट सहस्री प° २०७ 
अनेकान्तोऽप्यनेकन्तः प्रमाणनयसाघनः, 
अनेकान्तः भ्रमाणान्ते तदेकान्तोऽपितान्नयात्‌ ॥ 
-बहरस्वयं भूस्तोत्र श्लोक १०३। 
--तत्त्वाथेराजवातिक पृऽ ९५। 
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अव श्री रामानुजाचायं के अनेकान्त विरोधी तर्को को देखे । उनका कथन 
इस प्रकार दै-- 

चिना प्रकारभेद के धर्मी में विरुद्र सत्त्व-असत्त्व धमं एक साय नहीं रह्‌ 
सकते । परन्तु प्रकारभेद से रह सकते हँ । प्रकरभेद से धर्मो के रहने पर भी 
वस्तु द्वयात्मक नहीं होगी । दयात्मकता परिणाम शक्ति का संवंध मात्र हे ।' 


आचार्यजी ने अनेकान्तवि रोधी तकं दिया दै, लेकिन यह तकं अनेकान्त 
विरोधी नहीं, अपितु अनेकान्त के सम्थनमेंहै। आपक्रा कहना है कि बिना 
प्रकारभेद से धर्मी में विरुद्ध सत्त्वा सत्त्व धमं एक साथ नहीं रह्‌ सकते हैँ । 
प्रकार भेद का मतलव है अपेक्षा भेद या अवच्छेदक भेद। अपेक्षा भेद से धम 
रह सकते हँ । अनेकान्तवाद भी यही मानता है कि वस्तु मे अनेक धमं अपेक्षा- 
भेद से रहते हैँ । अतः दोनों में कोई विरोध नहीं है । 


एक बात उन्होनि ओरकटीदहै कि श्रकारभेदसे धर्मोकेरहनेपरभी 
वस्तु दयात्मक नहीं होगी । द्यात्मकता परिणाम शक्ति का योग मात्र है ॥' 
व्यवहार मे सव लोग इस वात से सहमत कि एक धमंके रहने से वस्तु 
एकधर्मात्मिक, दो के रहने से द्रयात्मक, तीन के रहने से त्रयात्मक, इसी 
प्रकार अनेक धर्मं के रहने से अनेकधर्मात्मक वस्तु रहती है । एक धमं 
कै रहने पर वस्तु को एकधर्मत्मिक नहीं मानना वस्तु की यथां स्थिति से 
आंख भीचना है । 


दयात्मकता को परिणाम शक्ति का संबंध मात्र कटा है । वस्तु मेदो प्रकार 
के धमं रहते है, एक सहभावी ओर दूसरे क्रमभावी । इन्हीं को दूसरे शब्दों में 
स्वाभाविक एवं आगन्तुक कहं सकते हँ । जैसे आत्मा में चंतन्य, कतुंत्व, 
भोक्तृत्व आदि धमं सहभावी है, तथा हषं, विषाद, सुख दुःख आदि क्रमभावी 
धमं हैँ । सुवणं में सुवर्णत्व, द्रव्यत्व, आदि संहभावी धमं है, तथा कटक्रत्व, 
कुण्डलत्व, रुचकषत्व आदि धमं क्रमभावी हैँ । इस दरंन मे सहभावी धमं को 
गुण कहते है, ओर क्रमभावी धमं को पर्याय कहते हँ । वस्तु मे परिणामं होने 
से पर्याय वदलते रहते हँ । परिणाम शक्ति वस्तुमे विद्यमान दै। उस शक्ति 
से जो परिवर्तन होते दहै, वे पर्यायो में होते हैँ । वस्तु दयात्मकता परिणामजन्य 
है। परिणाम शक्ति का संबंध ही दयात्मकता नहींदै, अपितु परिणाम 
शक्ति के सम्बन्धसे वस्तु मेंहोने वाले परिणाम से इयात्मकता त्रयात्मकता 
आदि आती दै । अतः उपरक्त वाक्य लाक्षणिक मानना चाहिये । 


वि 
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एक वात ओर है । सत्त्व, अस्व आदि धर्मों को विरद मानना भी अनु- 
चित है । जिस प्रकार न्याय-दशंनकार संयोग ओर संयोगाभाव को विरुद नहीं 
मानते है, वयोंकि अपेक्षा या अवच्छेदक भेद से एक ही धर्मीवृक्ष में दोनों 
रहते हैँ । उसी प्रकार सत्त्व एवं असत्त्व अपेक्षा या अवच्छेदक भेदसे एक ही 
वस्तु रूप धर्मी मे रहते है, अतः उनमें भी विरोध नहीं माना जा सकता । 


आचायं निवाकं काभी विरोध उपस्थित करने का विरोधी तकंहै। 
उनका कहना है- 


जेन वस्तु मात्र में अस्तित्व जौर नास्तित्व से विरुद्ध-धमं द्य को योजित 
करते दँ । यह्‌ उपपन्न नहीं होता । क्योकि एक वस्तु मे सत्त्व ओर असत्त्व 
आदि विरुद्ध धमं छाया भौर धूप के समान एक साथ नहीं रह सकते ।' 


इसके बारे मे विरोध के समाधान में हुम बहुत कुष्ठ कह आये हैँ । उससे 
टी इस तकं काभी समाधान हो जाता है। वस्तुतः सत्त्व ओर असत्त्व में 
विषुदधता समज्ञी जाती है। परन्तु विषश्डता है नहीं । यह्‌ ऊपर विवेचन कर 
आये हैँ । छाया ओर धूपमें भी वास्तव में विरोध नहींहै। एक ही रेल, खेत, 
मकान आदि वस्तु मे अवच्छेदक भेद से छाया ओर धूप रहती देखी जाती है । 
भतः यहाँ विरोध कौ कल्पना अनुचित है! । 


आचय स्वभावतः भेदाभेदवादी हैँ । अतः उपर्युक्तं उनके तकं पर प्रशन 
उपस्थित होता है कि आपके मतमें भी एक धर्मीमें विरुद्ध धमं दयकी 
स्वीकृति है । तथा सवं खल्विदं ब्रह्म" इत्यादि मे एकत्व का भी प्रतिपादन 
क्रिया जाता है । तथा "द्रा सुपर्णा इत्यादि मे अनेकत्व भी प्रतिपादित है । 


१. तुलना कीनिये--न्यायसिद्धान्तमुक्ताबली प्रभा टीका-- 
"आपिक्षिकधर्माणाम्‌ एकन्न स्थितो विरोधो न्यायदज्ञंनमते न 
स्वीक्रियते'-- 

"आपे्लिकध्मद्यस्य एकन्र समावेशान्नोभययोः परत्वापरत्वयो; विरोध 
इति भावः 
विवृति से मी यही प्रतिपादन किया है । 

--न्यायसिद्धान्तमुक्ताबलो प° ३६॥। 
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इसका उत्तर आचार्यजी के शिष्य श्रीनिवासाचाय॑जी निवाकरभाष्य की 
टीका मे देते है -- 

उपर्युक्त अयं मुक्तिमूलक नहीं है । क्योकि श्रुतियों ने ही परस्पर 
अविरोध से यथाथं का निणेय कर दिया है 1" इस प्रकार जगत्‌ ओर 
ब्रह्म के भेद ओर अभेद स्वाभाविक है, तथा श्रुति, स्मृति एवं सूर से साधित 
हैँ । यहाँ विरोध कंसा ? 


आपका तकं है कि विषय श्रुति एवं स्मृति से साधित है। इसमे युक्ति का 
प्रेण नहीं है । जन दशंन में एक धर्मी मे सतत्व-असत्व आदि विरुद्ध धमं मानना 
ध्रुति-स्मृति से असाधित होने से विरोधग्रस्त है । 


यह स्व॑मान्य सिद्धान्त मानना होगा कि विज्ञान के समान दशन जगत्‌- 
विचार शास्त्र में तकं एवं युक्ति को ही साधक मानना चाहिये, न कि शब्द 
प्रमाण । शब्द प्रमाण माना गया तो मलग-अजलग विचार धाराओं में विभिन्न 
आगम प्रमाण माने जायेगे ओर सभी बातें सिद्ध मानना होगा। इससे वडी 
अव्यवस्था आवेगी । स्वभिन्न दशंन अपने शब्द प्रमाण के अतिरिक्त किसी को 
भी प्रमाण नहीं मानेगा । अतः तकं एवं युक्ति को ही प्राधान्य देना चाहिये । 


इस विवेचन से यह वात सामने आती है कि दशंनशास्वर में शब्द प्रमाण 
देना उचित नहीं है, क्योकि उससे इतर दशंन उसे मान्यता नहीं देगे । भ्रूति- 
स्मृति से साधित होनेसे विरोध नहींदहै, ओौर श्रुति स्मृति से अप्रतिपादित 
विषय में विरोध मानना न्यायसंगत नहीं है। यह्‌ तो वही बात हुई कि हम 
के, वह ठीक, दसरा सव वदिप । यह बात विज्ञानक्षेत्र मेया दर्णन क्षेत्र 
मे गले उतरने जसी बात नहीं है । अतः आचायं जी के विरोधी तकं पक्षपात से 
ग्रस्त होने के कारण उचित नहीं है । 


श्री कठाचायं के अनेकान्त विरोधी तकं इस प्रकार है--^सप्तभंगी नयमे 
^स्यात्‌' शब्द ईषदथंक है । एक वस्तु में सत्त्व-असत्तव, नित्यत्व-अनित्यत्व, भेद- 
अभेद आदि होना असम्भव है। पर्यायभावि द्रव्य के अस्तित्व नास्तित्व आदि, 
णब्द एवं बुद्धि के विषय हैँ । किन्तु परस्पर विष्ट हैँ । जिस प्रकार पिड, घट, 
ओर कपाल अवस्याएं एक साथ नहीं हो सकती, वसे ही उपयुक्त परस्पर 
विरूढ धमं एक साथ वस्तु में नहीं रह सकते । अतः जनवाद विष्ड ही है ।' 


~ 
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इसमे भी वही उपयुक्त तकं है । परस्पर विरुद्ध धमं एकं धर्मी में नहीं 
रह्‌ सकते । 


इसका समाधान उपर दिये हुये विरोध के समाधान से हो जाता है । अतः 
फिर से इसके समाधान की आवश्यकता नहीं है । 


इस भाष्य के टीकाकार अप्यय्य दीक्षित लिखते र्है--"यदि उपाधिभेद को 
स्वीकार करके विष्डध धमे का समावेश करते है, तो यह पारिभाषिक सप्तभंगी 
नय स्वीकार करते हैँ। घटादि स्वदेशमें है, अन्य देशम नहींहै। स्वकालमें 
है, अन्यकाल में नहीं है । स्वस्वरूप (स्वात्मा) से है, अन्यात्मना नहीं है । इस 
प्रकार देशकाल प्रतियोगी रूप उपाधिभेद से सत्त्व ओर असत्वं के समावेश में 
लौकिक भौर परीक्षकों को कोई विप्रतिप्रत्ति नहीं हो सकती । परन्तु इतने से 
जैनाभिमत वस्तु की अनेकान्तता नहीं आती है। घट स्वकाल मेसत्‌ हीह, 
अन्यकाल में भसत्‌ ही है--यह नियम टूटता नहीं । `". वस्तुतः विचारकी 
हुई वह्‌ वस्तु उपाधि रहित ही सत्त्वासत्त्वादि के संकर में प्रमाण ह । इसीलिये 
स्यादादी "वट है, घट नहीं है, पट सत्‌ है, पट असत्‌ है'--इत्यादि प्रत्यक्ष 
प्रतीति को ही सत्त्वासेत्त्वादि अनेकान्तता मे प्रमाण मानते हैँ 1" परस्पर 
विरुद्ध धर्मो के समावेश मे सर्वानुभवसिद्ध उपाधिभेद का अपन्हव नहीं किया 
जा सकता । लोकमर्यादा का अतिक्रमण नहीं करने वाला देश कालादि के सत्त्व 
के निषेव मेंभीदेश कालादि उपाधि की अवच्छेदकता अनुभव करता ही 
है ।“““"सर्वथा उपाधिभेद को निराकरण करने वाले को-- "यह्‌ इसका पृत है, 
यह्‌ इसका पति है, यह इसका पिता है, यह्‌ इसका उवसुर है-- इत्यदि 
व्यवस्था भी सिद्ध नहीं होगी, तो वह॒ किस प्रकार वहाँ वहाँ स्यादाद मे मातर 
त्वादि उचित व्यवहारो की व्यवस्था करेगा । इसलिये यह्‌ अनेकान्तवाद सबों 


के लिये वहिष्कायं दै ॥' 


श्री अप्पय दीक्षित का कथन यह्‌ है कि “उपाधि भेद से विषुदधर्मो का 
कथन हो सकता है । लेकिन स्याहादी उपाधि भेद को स्वीकार करते नही । 
अतः उनका कथन विरोध ग्रस्त है, ओर इसीलिये वह्‌ सबके लिये बहिष्कायं 
है । उपाधिभेद मान लिया जाय तो फिर कोई हानि नही है।' 


इस तकं के समाधान मे सिफं यह्‌ कहना है कि श्री दीक्षित महोदय को 
कुछ श्रम हो गया है कि अनेकान्त दशेन सत्त्वासत्तवादि धर्मो के पीछे उपाधि 
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की अवच्छेदकता स्वीकार नहीं करता है, पर्याप्त नहीं है । बिना अवच्छेदकता 
के अनेक धमं वस्तु मे रहना असं भव है । अवच्छेदक भेद कटिये या अपेक्षा भेद 
किये, उससे ही वस्तु में अनेक धमं रहते हैँ । यह अनेकान्तवाद की स्पष्ट उक्ति 
है 1१ अतः श्रौ दौक्षितजी के मत का भनेकान्त की मान्यता से कोई भी विरोध 
नहीं है । श्री दीक्षितजी का मत अनेकान्त को मान्य है । 


श्री वल्लभाचायं अपने अणुभाष्य में अनेकान्त के विरोध मे निम्नं त्क 
देते है-- 


तं विभं ~ है + 
जेन अंतनिष्ठ होकर प्रपंच में उदासीन सात विभंग कहते हँ । “स्यात्‌ 
शब्द अभीष्ट अथं का है ।""“"उनमें विरोध आने से अनेकान्त अयुक्त है ।' 


आचायं जीकाभी वही तकंटहै कि विरोधके कारण अनेकान्त अयुक्त 
दे । विरोध यहाँ नहीं है, वह॒ निरा भ्रम है । यह हम उपर विस्तार से 
विवेचन कर भये है । श्यात्‌ शब्द के वारे मं हम आगे विवेचन करने 
वाले है 1 


श्री विन्ञानभिक्षु ने ब्रह्मसूत्र पर 'विज्ञानामृतभाष्य' लिखा है । ये अनेकान्त 
के विरोध में इस प्रकार तकं उपस्थापित करते है-- 


विद बाह्य दिगंबर एक ही पदाथं मे भाव भौर अभाव को मानते हैं । यहं 
सव अव्यवस्थित है । एक ही पदा्थमे प्रकारमभेद के विना विरुद्ध धर्मोकी 


स्थिति असंभव है । यदि प्रकार के मेद मान लिया तो हमारे मतमें प्रवेश हौ 
जाने से सभी व्यवस्था हो जाती है ।' 


इनके भी विरोधी तकं श्री अप्पय दीक्षित के सरी ै। प्रकार भेद नहीं 
मानातो विरुद धर्मं एक वस्तु में असंभव है । प्रकार भेद मान लियातो फिर 


उनके मत में प्रवेश हो जाता है जौर सभी व्यवस्था हो जाती दै ओर विरोध 
भीद्रुरहो जाता है। 





१* उपाधिनेदोपहितं विरुद्धं नार्थेष्वसत्वं सदवाच्यते च । 


-अन्ययोगव्यवच्छेदिका कारिका २४। 
--स्याष्रादमंजरी प° १९४, १६५ । 
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यह्‌ हम ऊपर कह अये हैँ कि विरोधी से दिखने वाले दो धमं प्रकार भेद 
से दी वस्तु में रह सकते है--यह्‌ अनेकान्तवाद की दृढ मान्यता है । अतः 
श्रकार भेद मान लिया तो.“ ।' यह कहना अनुचित है । “मान लिया" 
की कल्पना उचित नहीं है । अनेकान्तवाद तो यह्‌ बात दढ्ृतम रूप से मानता ही 
है । इस प्रकार दोनों कथन समान अथं वाले गौर समान मान्यता वाले हं । 
अतः इनके दारा विरोध का उपस्थित करना उचित नहीं है । अनेकान्तवाद में 
कथन पद्धति मे “स्यात्‌ शब्द का प्रयोग प्रकार भेद या अपेक्षाभेद या अवच्छेदक 
भेद बतलान के लिये ही होता है। अतः श्रकार भेद के विना कथन अनेकान्त 
मेदहोतादही नहीं है। “स्यात्‌' शब्द श्रोता को यह बतलाता है कि जो धमं 
वतलाया जा रहा है, वह किसी अपेक्षा से ही दहै। अतः उपर्युक्त विरोधी तकं 
को इसमे कोई गुंजाइश ही नहीं है । 


प्राचीन आचार्यो के विरोधी तर्को का समाधान अभी तक किया गथा है, 
जो कि अनेकान्त के आचार्यो ने अपने-अपने ग्रन्थों मे किया है । अब कुछ 
विरोधी तकं एेस्े बाकी है, जो विरोधी आचार्यो के विरोधी तर्को से उपलब्ध 
नहीं हँ । कोई विरोधी आचायं ये तकं उपस्थापित करते रहे होगे । आज उनके 
कथयिता या उपस्थापयिता का नाम उपलब्ध नहीं है । एसे तकं हमने गत 
अध्याय मे संभावित तकंके नामसे द्यि हैं । इन संभावित तकां का समाधान 
अनेकान्त के आचार्यो ने किया है । अब उन तर्को के समाधानं पर विचार 
करे । 


पहला विरोधी तकं “वेयधिकरण्य" सामने आता है । सत्त्व का अन्य आधार 
दोना चाहिये, तथा असत्त्व धमं का अन्य । इस तरह इन विरोधी धर्मो को 
एक आधारमें न रह्‌ सकने के कारण वेयधिकरण्य दूषण आता है । 


इसका समाधान यह दै करि जो धमं प्रतीयमान है, अनुभवसिद्ध है या उन 
धर्मो का निर्बाध प्रत्यक्ष होता दै, उन धर्मो में बैयधिकरण्य दोष नहीं आता । 
जिस प्रकार एक ही आम में रूप ओर रस स्पष्ट प्रतिभासित होते है, तो उनमें 
वैयधिकरण्य दोष नहीं कहा जा सकता । उसी तरह एक ही वस्तु में सत्त्व ओर 
असत्त्व स्पष्ट रूप से प्रतिभासमान होते है, तब उनमें बयधिकररण्य दोष देना 


फा०-२३० 
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किसी भी तरह उचित नहीं कटा जा सकता ।¶ 


दूसरा तकं है अप्रतिपत्ति याने ज्ञानाभाव । संशय एवं अनिर्धारण होने के 
कारण अनेकान्तवाद मे वस्तु का यथाथ ज्ञान नहीं हो सकेगा । अतः अप्रतिपत्ति 
दोष आता दै। 


इसका समाधान यह्‌ दै कि अनेकान्त में संशय या अनिर्धरिण विलक्रुल 
नहीं है- यह हम ऊपर बतला आये दँ । अतः अप्रतिपत्ति दोप काप्रसंगही 
नहीं आता ।२ 


अब मिध्याथ्व दोष को विवेचन एवं समाधान के लियेलें। विरोधी तकं 
इस प्रकार क है--अनेकान्त ज्ञान मिथ्या है, क्योक्रि उसमे वाधक की उपपत्ति 
है । जिसमें वाधक आता है, वहं मिथ्या है, जसे वल्ध्यापूत्र । 


इसका समाधान इस प्रकार है। वास्तव मे वस्तुस्थिति यह दैकि 
अनेकान्त ज्ञान अवाधित है । वस्तु में सत्व-असतत्व आदि प्रतीति अनुभवसिद्ध 
दै । यह्‌ ऊपर विवेचन किया गया है । जो यह कहते हँ कि “नित्य ओर अनित्य 
विधि-प्रतिषेधं ल्प है, अतः एक ही धर्मीमे दोनों का अस्तित्व नहीं रह 
सकता ।' यह कथन भी -' उचित नहीं है । जो वस्तु प्रत्येक के अनुभव से सिद्ध 
है, वहां विरोध भौर वाधक नहीं आ सकते । जंसे एकं ही वृक्ष में कपि-संयोग 
ओर कपि-संयोगाभाव, यद्यपि दोनों भी विधिभ्रतिषेध रूप है, तथापि अवच्छेदक 
भेदसरे रहते हीदैँ। इसमे किसी कीभी विप्रतिपत्ति नहीं है । इसी प्रकार 


१. तथा वैयविकरण्यमपि असत्‌, निर्वाधकाध्यक्षबुद्धौ सत्त्वासत््वयोः 
एकाधिकरणत्वेन प्रतिमासनात्‌ । न खलु तथा भरतिमासमानयोः 
वयधिकरण्यं, एकन्न फले रूपरसयोरपि ततपरसंगात्‌ । 


-- षड्दशंनसमुच्चय पृ० ३६३, ६४। न्धायकुमुदचन््र पूज ३७१ । 
--भष्टसहलो, प° २०६ । स्याद्रादमेजरी पृ १६५, १६६। 


२ ततश्च अनिश्चयरूपा अप्रतिपत्तिः इति न, भ्रतीतितिद्धे अर्थे कस्यापि 
दोषस्य भभावात्‌ । 


--सभ्तञंगीतरंभिणी प्र° ८२, ८६ । 
-- स्याद्वाद मंजरी प° १६५, १९६। 


[ तृतीय अध्याय :: २३५ 


उपरक्त धर्मं भी अवच्छेदक भेद से रहते ही है, यह अनुभव सिद्ध है । अतः 
इसमे कोई भी बाधक नहीं आता है । जिस रूप से नित्यत्व विधि है, उसी रूप 
से अनित्यत्व विधि नहीं है, जिससे विरोध .या वाघक आवे। यहाँ तो रूप, 
अपेक्षा या अवच्छेदक भिन्न-भिन्न हैँ ।१ अतः बाधक या विरोध का प्रष्न ही 
नहीं है। 


अव रूपान्तर प्रसक्ति दोष के तकं को लें । अनेकान्त की व्युत्पत्ति है-- 
न एकान्तः अनेकान्तः । याने एकान्त का अभाव । अव यदि अनेकान्तमें 
अनेकान्त माना तो अभावका अभाव भाव च्पहोता है, अर्थात्‌ एकान्त 
रूप होने से रूपान्तर की प्रसक्ति आती है। अनेकान्त का स्वरूप ही नहीं 
रहता है 1२ 


इसका समाधान यह्‌ है कि प्रमाण भौर नय की अपेन्ा से अनेकान्तमें 

भी अनेकान्त रहता है । एकान्त दो प्रकार का है- सम्यगेकान्त ओर मिथ्ये- 
कान्त । अनेकान्त भी दो प्रकार का है-सम्यगनेकान्त ओर मिथ्या अनेकान्त । 
सम्यगेकान्त उप्तको कहते है, जो प्रमाण की विषय होने वाली अनेक धर्मात्मक 
वस्तु में रहने वाले एक ध्म को विषय करता दै ओर अन्य धर्मो को निषेध नहीं 
करता है । मिथ्यैकान्त उसको कहते है" जो केवल एक धमं को बतलाते हुये 
अन्य समग्र धर्मो का निराकरण करता है । इसी प्रकार सम्यगनेकान्त उसको 
कहते है, जो वस्तु मे अस्तित्व नास्तित्व आदि अनेक धमं का निरूपण करने 
वाला ओर प्रत्यक्ष अनुमान ओौर आगम से विरूढ हो । तथा मिथ्या अनेकान्त 


१. “यच्च॒ नित्यानित्ययोः विषिप्रतिषेधरूपत्वाद्‌ अभिन्ने धर्मिणि 
अभावः इति अनेकान्तपक्षस्य बाधकमृपन्यस्तं तद्‌ अबाधकमेव, 
प्रतीयमाने वस्तुनि विरोधासिद्धेः । न च येनैव रूपण नित्यत्वविधिः 
तेनैव प्रतिषेधविधिः, येन एकत्र विरोधः स्यात्‌ 1 {क तहि, अनुस्यूता- 
कारतया नित्यत्वविधिः व्यावृत्ताक1रतया च तस्य प्रतिषेधः । 

-- सन्मतितकं प° १६४। 


२. वस्तुतः सदसद्र पता अनेकान्तः, तस्य अनेकान्ताम्थुपगमे रूपान्तरसपि 
प्रसक्तम्‌ । एवं नित्यानित्यहूपताग्यतिरिक्तं॒च रूपान्तरम्‌ इत्यादि 
वाच्यम्‌ 1 

--सन्मतितकं प° १५५। 
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उसको कहते है, जो प्रत्यक्षादि प्रमाण से विशु अनेक धमं की कल्पना 
करता हो। 


इनमें सम्यगेकान्त नय है । मिथ्या एकान्त नयाभास है । सम्यगनेकान्त 
प्रमाण ह तथा मिथ्या अनेकान्त प्रमाणभास कहा जाता है । अतः प्रमाण ओर 
नय के भेद से सम्यगेकान्त भौर सम्यगनेकान्त का आश्रय लेकर अनेकान्तमें भी 
सप्तभंगी का प्रयोग इष्ट है ओर किया जाता है । जंसे-- 


(स्यादेकान्तः, स्यादयेकान्तः, स्यादुभयः, स्यादवक्तव्यः, स्यादेकान्तश्चाव- 
व॑तव्यश्च, स्यादनेकान्तश्चाववतन्यश्च, स्यादेकान्तो नेकान्तश्चावक्तव्यश्च ।' 


इसमें नय के अर्पण से एकान्त होता है, क्योकि नय एक धर्म को विषय 
करता है । प्रमाण की दृष्टि से अनेकान्त होता है, क्योकि प्रमाण समग्र धर्मों 
को निए्चय करता है ।१ 


यदि अनेकान्त अनेकान्त ही है, एकान्त नहीं है-एेसा माना गया तो 
एकान्त के अभाव में एकान्त के समह रूप अनेकान्त का भी अभाव उसी तरह 
हो जायगा । जिस प्रकार शाखा आदि के अभावसे तत्समूह रूप वृक्ष के 
अभाव का प्रसंग आता है। क्योकि वृक्ष णाघाभों का समूह रूपहै गौर 
अनेकान्त एकान्त का समूह रूप है । इस प्रकार दो मूल भगौ के सिद्धटो जाने 
पर अन्य भंगों की योजना इसी प्रकार कर लेना चाहिये ।२ 


अनेकान्त छल है, यह भी एक संभावित विरोधी तकं है । "वही है, वही 


१. बहत्स्वयंमृस्तोत्र श्लोक १०२ । 
तत्त्वा्थराजवातिक प° २५। 
सप्तमंगीतरंगिणी प० ७५। 

२. यदि अनेकान्तो अनेकान्त एव स्याद्‌ न॒ एकान्तो भवेत्‌, एकान्ता- 
भावात्‌ तत्समुहात्मकस्य तस्यापि भमावः स्यात्‌ ज्ालाद्यभावे व॒क्ना- 


दयमाववत्‌ । यदि च एकान्त एव स्यात्‌, तदविनाभाविशेषनिरा- 
करणाद्‌ आत्मलोपे सवंलोपः स्थात्‌ । 


- तत्त्वार्थं राजवातिक पृ० ३५। 


[ तृतीय अध्याय :: २३७ 


नहीं है, वही नित्य है, वही अनित्य है। इस प्रकारं से अनेकान्त का प्ररूपण 
करना छल मात्र है ।१ 


इसका समाधान यह्‌ है कि यह छल नहीं है । छल की जो परिभाषा दी 
गई है, वह॒ यहाँ लाग्‌ नहीं होती । न्यायसूत्र मे छल का निम्न लक्षण किया 
, 
'वचनविघातोऽथेविकल्पोपपत्या छलम्‌”२ । 
अर्थं के विकल्प को याने दूसरे अथंको लागू करके कहने वाले के वचन 


का विघात करना छल कहलाता हँ । यह छल तीन प्रकार का है--वाक्छल, 
सामान्य छल ओौर उपचार छल । 


सामान्य रूप से कटे हुये अथं में वक्ता के अभिप्राय से अन्य अर्थंकी 
कल्पना करना वाक्छल कहलाता है । जैसे “नवकंबलोऽयम्‌' यह कटने पर वक्ता 
के अभिप्राय से अन्य अथं की कल्पना करना--“इसके पास नौ कंबल नहीं 
है, चार ही हैँ ।' अनेकान्तवाद में यह बात नहीं है । अतः वाक्छल नहीं है 1 


यहा वाक्छल कहा गया है । सामात्य छल यहाँ लागू नहीं होता है । उप- 
चार छल वाक््छल ही है 1३ 


ये लक्षण यह घटित नहीं होते हैँ । अतः छल कौ आशंका बतलाना उचित 
नहीं है ।४ 


१. तदेव अरित, तदेव नास्ति; तदेव नित्यं, तदेव अनित्यम्‌ इति च 

अनेकान्तप्ररूपणं छलमात्नम्‌ । 
--तत्त्वाथेराजवात्िक पृ० ३६। 

२. न्पायसुत्र १।२।१० । 

३. बहौ, १।२।१५, १६। 

४. न तथा अनेकान्तवादः, यतः उभयनयगुणप्रधानभावापादितापितन- 
पि्तन्यवहारसिदधिविश्ञेषबललामभ्रापितयुषितपुष्कलार्थः अनेकान्त- 
वादः । 


--ततत्वाथेराजवातिक १० २३६ 


२३८ :: अनेकान्तवाद का समीक्षा्मक अध्ययन | 


अव आधुनिक लेखकों में डा० बलदेव उपाध्याय के विरोधी तकं लेते 1 


श्री उपाध्याय का कश्रन है-- "यद्यपि अनेकान्तवाद संशयवाद का रूपान्तर नहीं 
है, फिर भी उ्तका दाशं निक विवेचन बटिपणं है । (?) 


जैन दशंन का लौकिक कल्पनाओं के एकीकरण का एलाध्य प्रयत्न करते 
इए उसी स्थान पर ठहर जाना दाशं निक दृष्टि से दोषहै। वह समग्र विश्व में 


अनुस्यूत परम तत्व तक नहीं पहुंचा । इसीलिये शंकराचायं ने उसका मामिक 
खंडन किया । 


जेन दर्शन मूलभ्रुत तत्व के स्वरूप को समञ्ञाने मे सर्वथा असमर्थं है । 
(?) इसीलिये वह व्यवहार ओौर परमां के वीचोवीच तत्त्व विचार को विराम 
देने वाला विश्वामगृह है ।१ 


श्री उपाध्याय का इस कथन मे सिफं एकी तकंया कथन किजो 
हमारी बात को नहीं मानता, वह्‌ बदिपूरणं है । याने अद्रं त तक जो नहीं पहुंचा, 
वह्‌ सव दोषधुणं है । इसीलिए इनकी वृष्टि मे सभी दशनो के सिद्धान्त लौकिक 
कल्पनाएं ह जिनका एकीकरण करना इलाध्य प्रयत्न है, उस एलाध्य प्रयत्न 
कोकरते हए भी जेन दशंन परमतत्त्व (भद्र॑त) तक नहीं पहुंचा । इसीलिये 
शंकराचायं ने उसका मामिक खंडन किया । इसीलिये वह मूलभूत तत्व के 
स्वरूप को समज्ञाने में सर्वथा असमथं है । 


एक वात ओौर है । जो यह कहा गया है कि “उसका दाशंनिक विवेचन | 
घरुदिपूर्णं है" । इसके लिये डाक्टर साहब ने कोई तकं नहीं दिया । दाशंनिक 
विवेचन मे किसी कीच्रुटि वबतलाने मे तकं देना जआवद्यक है । चिना तकं के 
उस विवेचन में वंज्ञानिकत। नहीं आती । यह तो वही बात हई कि भापके 
कथन को ही प्रमाणभूत मान लिया जाय । दस प्रकार की प्रवृत्ति से तो ददंन 
जगत में अस्तव्यस्तता आ जायगी । वयोंकि प्रत्येक कै कथन कोही प्रमाण 


मानना पड़गा । तथा इस प्रवृत्ति से दशंन शास्त्र का विच।र॒शास्त्रत्व समाप्त 
हो जायगा । 


इसी प्रकार-"जेन दशंन मुलभरूत तत्त्व के स्वरूप को समन्ञाने में स्वधा 


१. भारतीय दशन (बल० उषा०) पर ११७-११८। 


[ ततीय अध्याय :: २३९ 


अस्तमर्थं है'--इस कथन में भी कोई तकं उपस्थित नटीं किया है । यहाँ भी उनके 
शब्द प्रमाण हैँ । 


हम अपने चष्मे से टी देखे ओर उससे गलत दिखने वाली वस्तु की 
लोचना करे, यह विज्ञान के इस युग मे उचित नहींहै। हमारे अद्वैत 
सिद्धान्त को मान लिया तो सव ठीक है ओर हमारे सिद्धान्त को नहीं माना तो 
भसब चरूटिपूणं है ओर असमथ दै' यहं कथन सामन्तशाही युग का अवशेष है । 
प्रजातंत्र मे ओर दशंन जगत्‌ में यह्‌ इस प्रकार कौ विवेचना उचित नहीं मानी 
जा सकती । हमको जो कुठ कहना है, उसके बारे मे हम तटस्थ भावे से त्क 
उपस्थित करेतोहीइस युगम जम सकता दहै। विचार शास्तन में प्रतिबद्ध 
मानसिकता से यथाथं विचार एवं विचारों का विकास नहीं हो सकता । इसमे 
तो अप्रतिबद्ध भावस ही हमें विचार करना चाहिये, तभी हम सत्य के निकट 
पहुंचने मे सफल हो सकते हे । 


इस दृष्टि से अनेकान्तवाद काफी उपयुक्त है । उसमे एकान्त दृष्टि नही 
है, अतः वहं किसीमे भी प्रतिबद्धभाव वाला नहीं है । इस्रीलिये वह तटस्थ 
रहकर यथाथ चिन्तन करने मे उपयोगौ दो सकता है । अनेकान्त वाद की 
मानसिकता सब तरफ से खुली हई है । उसका कोई भी हारं बन्द नहीं है । 
तटस्थ दृष्टि से या सब तरफ से अप्रतिवद्ध रहं करं वहं चिन्तन करने की 
प्रेरणा देता है । इसीलिये वह अनेक विचारों में समन्वय एवं सामंजस्य को 
स्थापित करते हए यथाथं के निकट पहुँचने का मागं प्रशस्त करता है । 


अनेकान्त दशंन में "जगत्‌" की विवेचना ओर “परमतत्त्व आत्मा" की 
विवेचना बहुत दही सूक्ष्मल्प से कौ गई है । दोनों के सम्बन्ध पर भी बहुत 
मवेषणात्मक विवेचना दै । अनेकान्त दशन के भचायं अद्रेत तक भी पहुंचे है । 
इस बात को हम उपर के अध्याय मँ कुछ बतला अये । आचायं 
कुन्दकुन्द की लेखनी इसं विवेचन मे सिद्धहस्त है । उनका (समयसार' प्रथ 
इसी की विवेचना से भरा पड़ा है। कई आधुनिक विद्वानों ने भी इस मुहे पर 
समयसार की पिवेचना की है । आवचायं कुन्दकुन्द के प्रसिद्ध टीकाकार अमृत 
चन्द्र सुरि का यह श्लोक प्रसिद्ध है-- 
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“एष ज्ञानधनो नित्यः मात्मा सिद्धि मभोष्ुभिः 
साभ्यसाधकमावेन द्विघेकः समुपास्यताम्‌१ । 


इस श्लोक में सच्चिदानन्दमय आत्मा की दैत होते हृए भी अद्रत रूप में 
उपासना के लिये कटा गया है । इसलिये यह कहना कि "वह्‌ परमतत्त्व अदत 
तक नहीं पहुंचा" उचित नहीं है । उनका चिन्तन अद्रेत तक भी पहुंचा है । 


भव डा० राधाकृष्णन्‌ के अनेकान्त के विरोधी तर्को को लेषे । डा० साहब 
का यह कहना है :- 
(१) स्याद्वाद में स्याद्‌ शब्द का अथं शायद या सम्भव है ।२ 


(२) स्याद्वादके कारण हम किसी भी पदार्थं के विषय मे निश्चित खूपतते 
कथन नहीं कर सकते । ३ 


(३) जेन दशंन का तकंणास्त्र सत्य के केवल आंशिक खूप को ही ग्रहण 
करता है ।४ 


अव हम डाक्टर साहब के पहले तकं कोले। स्यात्‌" शब्द का अर्थ 
“शायद' या (सम्भव है' हो सकता है ? 


सामान्य ल्प से स्यात्‌" शब्द क्रिया का रूप है । अस्‌ 'भुवि"५ 
श्रः सत्तायाम्‌ सत्ताथंक अस्‌" धातु का विधिलिड. के प्रथम पुरुष के 
एक वचन का रूप हे । यह लिड. लकार 'विधि-निभंवरणामं्रणाधीष्टसंप्रदन- 
प्रार्थनेषु लिङः "९ इस पाणिनीय सूत्र के अनुसार सूत्रोक्त अथं मे लिङ. 
लकार होता है । उनमे विधि का अर्थ॑हैप्रेरणा देना, भरत्यादि निङकृष्टन्यक्ति 


१ समयसार कलश १५ समयसार प° ४१ स्थानांग सत्र १ स्थान १ 
सुत्र--'एगे आया' । 


२ भारतीय दशंन (राघाृष्णन्‌) प° २७७ । 

३. बही, प° २७७ । 

४. वही, पृ० २८१। 

५. सिद्धान्तकौमुदी धातु संख्या ११४१ प° ३०८ । 
६. वही, सूत्र सं° २२०८ प० २५८॥। 
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को प्रवृत्त करना । जँसे भृत्य को स्वामी बोलता दै भवान्‌ वस्व क्षालयेत्‌" 
याने “आप कपड़ा धोवे' । निमंत्रण का अथं है नियोग करना । आवश्यक श्राद्ध 
भोजन आदि में दौहित्र आदि को प्रवृत्त करना । आमंत्रण का मतलब है 
"कामचारानुज्ञा" । यथेच्छ काम करने को कटना । जैसे--यथेच्छ कायं करे-- 
( यथेच्छं क्रियताम्‌ इत्यभ्यनुज्ञानम्‌ ) इस प्रकार अनूज्ञा देना। अधीष्ट याने 
सत्कारपूर्वैक व्यापार । जसे साणवकं भवान्‌ अध्यापयेत्‌ बालक को आप 
पढें । यह्‌ करना चाहिये या नहौ--इस प्रकार विचार कर निर्धारण करना 
"संप्रश्न" है । जैसे “कि भोः व्याकरणं भवानधीयीत'- क्या आप व्याकरण पढे ? 
प्राथेना का अथं है मांगना । जसे आप मुने अन्न देवे । कोमुदीकार का अंतमे 
कथन है कि श्रव्तनायांलिङ' यह्‌ कहना अधिक अच्छा है, क्योकि विव्यादि- 
चारों अर्थो मेँ प्रवतंना रहती ही है । अतः चारों काअलग ग्रहण केवल प्रपंच के 
लिये है। अस्‌ धातु का भाशौलिड. लकार मे "भूयात्‌" रूप होता हे । 


अव उपर्युक्त पाणिनीय सूत्र एवं सिद्धान्त कौमुदी एवं बाल मनोरमाकार 
के अनुसार “स्यात्‌ इस धातु का अथं संशय, या अनिर्चिताथंकं शायद या 
संभावना होता ही नहीं है । अतः यह अथं करना व्याकरण के अथं से विष्ड 
है । अतः स्वेच्छा से अर्थं करना उचित नहीं हं । 


यह्‌ तो प्रचलित (स्यात्‌ शब्द के वारे मे विवेचन किया । अनेकान्त दशन 
“स्यात्‌ शब्द को उसी प्रकार तिडन्त-प्रतिरूपक अव्यय मानता है । जसे 
अस्ति" यह्‌ शब्द तिडन्त प्रतिरूपकं अव्यय माना जता है । अनेकान्त दशान 
नं स्यात्‌ शब्द ॒निर्चित अपेक्षा का वाचक माना जाता है। जैसे समन्तभद्र 
आचायं ने कहा दै-- 
“वाक्येष्वनेकान्तद्योती गम्यं प्रति विशेषणम्‌ । 
स्यान्निपातोऽर्थयो गित्वात्‌ तव केवलिनासपि' ।१ 


वाक्य में प्रमुख रूप से "स्यात्‌" शब्द अनेकान्त का चोतक है ओर वस्तु 
स्वरूप का विशेषण है । यह शब्द निश्चित अपेक्षा को बतलाता है । हम जो 
वाक्य में कथन करते है, वह्‌ किसी निश्चित अपेक्षा से ही है । जसे देवदत्त पुत्र 


१. असमीमांसा श्लोक १०३ । 
फा०-३१ 
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है, देवदत्त में पुत्रत्वं उसके पिता की अपेक्षा से दही है। इसमे शायद या 
संभावना की तनिक भी अभिव्यक्ति नहीं है। 


प्राकृत ओर पाली में स्यात्‌" का सिया रूप होतादै। यह वस्तुके 
सुनिश्चित भेदो के साथ सदा प्रयुक्त होता रहा है । जैसे कि "सज््ञिम निकाय' 
के (महा राहुलोवादसुत्त' मे अपो धातु का वणंन करते हुये लिखा है-- 


कतमा च राहुल आपोधातु ? 
आपोघातु सिया अज्छत्तिका सिया बाहिरा ।*१ 


आपो धातु (जल) कितने प्रकार की है ? अपो धातु स्यात्‌ आम्यंतर है ओौर 
स्यात्‌ वाह्य । यहा आभ्यंतर धातु के साथ सिया" शब्द का प्रयोग आपोधातु के 
भास्यंतर भेद के सिवा द्वितीय वाह्य भेद की सूचना कै लिये है, ओौर वाह्य भेद 
के साथ 'सिया' शब्द का प्रयोग बाह्य के सिवा आभ्यंतरमेद की सूचना देता 
दै । अर्थात्‌ आपो धातु न तो केवल बाह्य खूप ही दहै, ओर न केवल आभ्यंतर 
ख्प टी । इस उभयरूपता की सूचना “सिया' (स्यात्‌) शब्द देता है । यहाँ न 
तो स्यात्‌” शच्द का अथं "शायद" ही है, भौर न संभव, ओौर न कदाचित्‌" 
ही । क्योकि भापोधातु शायद आभ्यंतर ओौर णायद वाह्य नहीं है जौरन 


संभवतः आम्थंतर ओौरन संभवतः बाह्य आरन कदाचित्‌ आभ्यंतर ओर 
बाह्य उभय भेद वाली है । 


इसी तरह प्रत्येक धमंवाची शब्द के साथ जुड़ा हुआ स्यात्‌, शब्द एक 
सुनिर्चित दृष्टिकोण से उस धर्मका वर्णन करके भी अन्य अविवक्षित धर्मो 
का अस्तित्व भौ वस्तु मे चयोतित करता है । कोई एेसा शब्द नहीं है, जो वस्तु के 
पूणं रूप को स्पशं कर सके । हर शब्द एक निश्चित दृष्टिकोण से प्रयुक्त होता 
टै जौर अपने विवक्षित धमं का कथन करता है। इस तरह जव शब्द में स्व- 
भावतः विवक्षानुसार अमुक धर्म के प्रतिपादन करने कीही शक्ति है, तव यह्‌ 
आव्यक हो जाता है कि अविवक्षित शेष धर्मो की सूचना के लिये एक प्रतीकः 
अवश्य हो, जो वक्ता ओर श्रोता को श्रूलने न दे । स्यात्‌” शब्द यही कायं 
करता है । वह श्रोता को विवक्षित धमं का प्रधानतासे ज्ञान करवाकर भी 


१. मञ्िमनिकाय के मज्किम पण्णासक के दूसरे भिक्खु वरग में इसरा 
वाद, सुत्त ६२ १्‌० २५१ 
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अविवक्षित धर्मो के अस्तित्व का योतन कराता है। इस तरह अनेकान्त दशंन 
ने स्वधा एकांण प्रतिपादिका वाणौ को भी स्यात्‌ शब्द कौ संजीवनी के 
हारा वहु शक्ति दी, जिससे वह अनेकान्त का मुख्य गौण भाव से द्योतन 
करः सकी । ) 


एक बात ओर है । प्रत्येक दशन मे उनके अपने कुष्ठ॒ प।रिभाषिक शब्द 
प्रयुक्त किये हुये होते हैँ । अनेकान्तदशंन में भी “स्यात्‌ शब्द पारिभाषिक है, 
ओर इसका अपना अर्थं भी अलग है, जो ऊपर विवेचित किया गया दहै। जिस 
द्णनकारने जो शब्द जिस अथं मे प्रयुक्त किया, उसको उसी अथं मे लेना 
ही च्यायोचित है। अन्य अथेमे उस्त शब्दको लेकर दोष देना अन्याय है। 
अनेकान्त दशन में भी स्यात्‌" शब्द जिस अथं में प्रयुक्त हुआ है, उसी अथं में 
लेना ही न्यायसंगत है । स्यात्‌ शब्द का अथं अनेकान्त दशन में प्रसिद्ध है । 
उस प्रसिद्ध अथं मेही इस शब्द को लेना चाहिये । न्यायभाष्यकार का कथन 
हेकि- 

“प्रसिद्धे प्रयोगे वक्तुयंयानिभ्रायं शब्दाथयोरनुज्ञा प्रतिषेधो वा, 


"यथा वकतुरभिप्रायः तथा शब्दार्थो, अनुज्ञयो, प्रतिषेध्यो वा, 
न च्छन्दतः ।१ 


न्याथभाष्यकार कहते हैँ कि प्रसिद्ध प्रयोग में वक्ता के अभिप्राय के अनुसार 
(अभिप्राय का अतिक्रमण न करके) शब्द ओर अर्थं की अनुज्ञाया प्रतिषेध 
करना चाहिये, न कि स्वच्छद रूप से । 


वक्ता का जैसा अभिप्राय हो, वैसे शब्द ओर अथं की अनुज्ञा करना, या 
प्रतिषेध करना, न कि अपनी इच्छा से । 


न्यायभाष्यकार का कथन स्वधा न्यायोचित है। वक्ताके अभिप्रायके 
अनुसार ही अथं की अनुज्ञा होना चाहिये, न कि अपनी मर्जी से। तभी वक्ता 
के साथ न्यायहो सकता है। यदि अपनी इच्छा से अथं कौ अनुज्ञा कौ जाय 
तो वक्ता के प्रति बड़ा अन्याय होगा । जो कटने का उसका अभिप्राय ही नहीं 
है, वह्‌ अथं करके हम उस पर दोषवर्षां कर दे, यह अनुचित है । यहाँ पर 


१. न्यायभाष्य प° ८०-=१। 
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अनेकान्त दर्णनकारों ने ^स्यात्‌" को तिङ्न्तभ्रतिरूपक अव्यय मान कर जिस 
अर्थं मे उसका प्रयोग किया है, उसी अर्थं को लेकर अन्य दाशंनिकों को उसकी 
आलोचना करनी चाहिये । यही नीतिसंगत एवं वज्ञानिक मागं है । उपुक्त 
तक्रं मे “स्यात्‌" का अनेकान्त दर्शनगृहीत अर्थं न लेकर शायद" या संभावित 
अथं ले लिया गया, यह उचित नहीं है । 


दूसरी बात यह है कि श्यात्‌" का शायद'या “संभावित अथं लेना 
व्याकरण एवं शब्द शास्त के विक्ड भी है । शव्द शास्त में कहीं भी स्यात्‌" का 
अथं शायद' या संभावितः अथं नहीं लिया गया है। यह तो स्पष्ट मन- 
मानीहै1 


यह्‌ .चुटि कोषकारों ने भी की है। आपटे डिक्शनरी को देखिये। 
उसमें सस्यात्‌" को विधिलिङ लकार का प्रथम पुरुष का एकवचन माना है । 
लेकिन अथं किया है 1९611215" । यह्‌ अथं कहाँ से कैसे आया, यह तोवें 
स्वयं या ईइवर ही जान सकता है । इसी प्रकार उसमे “स्याद्टाद' का अर्थ किया 
गया दै--“^ 2586710 एष०णवाा् (प 111 ) 8 फ (१) 
0 णतश'* यह्‌ अथं भो कैसे ले लिया ? आश्चर्यजनक है । कोषकार का 
कतव्य है कि वह्‌ किसी भी दर्शन के शब्द का अर्थकरते समय उस दर्शन की 
पारिभाषिकता के भी दशन करे, तो शब्द के साथ न्याय होगा । इसी प्रकार 
“स्यात्‌ का अथं करते समय भी शब्द शास्त्र की व्युत्पत्ति एवं विवेचन को एक 
तरफ रखकर उसक्रा अथं किया गया है । 


“स्यात्‌ शन्द के वारेमें गत अध्यायमें हम काफी विवेचन कर आये हैँ । 
अव स्यात्‌' शब्द के वारे में किसी भी श्रम की संभावना नहीं है । 


अव हम डाक्टर साहब के दूसरे तक को लें । उनका कहना है-- स्याद्वाद 


के कारण हम किसी भी पदां के विषय में निर्चित रूपसे कथन नहीं कर 
सकते ।* 


डाक्टर साहव ने निषचितं रूपसे कथन में स्याद्वाद को जवर्दस्त रोड़ा 
मानादहै। स्यात्‌" शब्दकी ओर स्याद्वाद" एव्द की विवेचना ऊपर कौ 
जा चुकी दै। संक्षेपमें स्याद्वाद का अथं है--सपिक्षवाद 1 वस्तु का 
अवलोकन करने में उसके धर्मो का ज्ञान सापक्षवाद के हारादही होता दै। 
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सापेक्षवाद नहीं अपनाया तो धर्मो का ज्ञान अधूरा रहेगा, भौर उसमें परणता 
ञा नहीं सकेगी । विभिन्न धर्मों का अस्तित्व वस्तु भे विभिन्न अपेक्षाओंसेही 
संभव है । अतः सपक्षवाद के विना वस्तु का ज्ञान अधूरा ही रहेगा । सपिक्ष- 
वाद केवल वस्तु के अवलोकन में पूणंता एवं निश्चितता लाता है । अतः उपर्युक्त 


कथन तर्कसंगत नहीं है । 


इसी प्रकार तीसरा तकं भीदहै। डाक्टर साहब का कथन है कि जेन 
दन का तर्कशास्त्र सत्य के केवल जांशिक रूप को ही ग्रहण करता है ।' 


किसी भी वस्तु केज्ञान की भी एक प्रक्रियाहै। घट को देखकर हमको 
जान होता है--यह घट है । अव घट के यथाथं रूप को जानने के लिये हम 
उसका विष्लेषण करने लगते है कि घट क्याहे? विश्लेषण से ज्ञात होता 
है करि घट याने कुप्रीवादिमान्‌, पीतल काया तविकायास्टीलका, छोटा 
या वड़ा, जल, तेल, घी आदि पदार्थो को लाने मे समथं आदि उसके अनेक 
धर्मं है । अलग-अलग उनके विभिन्न धर्मोका हमें ज्ञान होता है। यद्यपि इसमें 
वस्तु के आंशिक धर्मो काटी ज्ञान होता है। यह्‌ विश्लेषण का स्वभाव है कि वह्‌ 
अशिक रूप आं शिक रूप करके वस्तु का पूणं ज्ञान करता हे । यहां भी आंशिक 
रूप आंशिक रूप करके घट का पूणं ज्ञान होता है। यह्‌ ज्ञान कौ विश्लेषण 
की प्रक्रिया की विशेषता है। विश्लेषण नहीं अपनाया तो वस्तु के वास्तविक 
स्वल्प का ज्ञान कंसे संभव होगा! सामान्य रूप से घटका ज्ञान एक वक्त 
हो जायगा । लेकिन उसके पूणं स्वरूप को जानने के लिये हमे विश्लेषण की 
प्रक्रिया अपनानी ही होगी । आप चाहं तो विष्लेषण न करे । यह्‌ इच्छा पर 
निर्भर है। अतः यह्‌ दोष मानकर स्याद्वाद के मत्थे मदना न्यायोचित नहीं है । 
स्याद्वाद हमे एक धर्म के ज्ञान को कराने के बाद दूसरे धमं को जानने के लिये 
निषेध नदीं करता दै। बहतो सापेक्षवाद लाकर एक धमं को जानने के बाद 
अन्य धर्मो को भी हमारे ज्ञान मे आने के लिये मार्ग प्रशस्त कर देता है । इतनी 
स्पष्ट स्थिति होते हुये भी विढानों का किसी एकवाद के बारेमे इस प्रकार 
लिखन। बड़ा ही बेदजनक है तथा इस प्रकार की मानसिकता विद्वानों कौ 
ओर से केवल अनेकान्तवाद के बारेमेही बतलाई गई है--इस स्थिति से 
तटस्थ मानसिकता को बड़ा ही दुःख मिलता हे । 


डा० देवराज जीने भी स्यात्‌" शब्द का अथं कदाचित्‌, किया हे। 
"कदाचित्‌" का भी वही अथं दैः जो डा° राधाङृष्णन्‌ ने कियादै। इसका 


२४६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन ] 


समाधान ऊपर हम विस्तारसे कर भये हैँ । यहां अव अधिक समाधान की 
ञावश्यकता नहीं है । 


अव प्रो° एम ° हिरियन्ना के विरोधी तर्को को लेवें । उनके, तकं आठ 
है । उनमें से पहला तके है-- स्याद्वाद के आधार पर सत्‌ का स्वरूप अत्यधिक 
अनियत है ।' 


उपर विवेचन किया ग्यारह कि स्याद्वाद वस्तु के निश्चित स्वरूप को ही 
वतलाता है । फिर उसके कारण सत्‌ का स्वरूप अत्यधिक अनियत कैसे हो 
जाताहै? एक दृष्टिमेंही देवदत्तका ज्ञान हमें हो जाता है, लेकिन उसके 
विस्तृत परिचय की दृष्टि से हम उसके धर्मो का ज्ञान करना चाहते ह । उसके 
पिताको हमदेखते हँ। पिताकी अपेक्षा से वह पृत्रहै। पुत्र को देखने 
के वाद पुत्र कौ अपेक्षा से वह्‌ पिताहै। भानेजेकीदृष्टिसे मामा ओर मामा 
कौ दृष्टि से भानेज, वसुर की दृष्टि से दामाद, दामादकी दुष्टि से ष्वसुर 
इत्यादि अनेक उसके पक्षों का हमे ज्ञान होता है । इसमे सब नियत है । पिता 
की अपक्षासे दी वह पूत्र ही है। इसमे क्या अनियतताहै? यहाँ तो 


अनियतता का नाम भी नहीं है, ओर आप अत्यधिक (?) अनिथतता 
वतलाते ह । 


वस्तु के सत्य का संपुणं स्वरूप एक साथ हम पूणे रूपसे नतो देख सकते 
है, ओर न उसको प्रकट कर सकते दै । उसक्रो आंशिक रूपमे ही देखा व प्रकट 
कियाजा सकता दहै। एक आंिक रूप को देखने के वाद यदि भागे हमको 
ज्ञाननहो सके तो हम स्याद्रादको आंशिक सत्यका ग्राहक कट्‌ सकते हँ । 
पर एेसी वात नहीं है । स्याद्राद वस्तुके ज्ञान के लिये एक अनुसंधान प्रणाली 
है । जब तक वस्तु का पूणं ज्ञानन हो जाय, तब तक वह उसके स्वरूप का 


अनुसंधान करते हुये ज्ञान करता जाता है । इसमे अनियतता का लवलेश भौ 
दिखाई नहीं पड़ता । 


उनका दूसरा तकं है--^स्यात्‌ अस्‌ धातु का विधिलिडः का रूप है, इसका 
अथं है शायद । इसीलिये स्यााद शायद का सिद्धान्त है ।' 


इसका विस्तृत समाधान हम ऊपर दे आये है, अतः यहाँ फिरसे देने की 
आवश्यकता नहीं । 
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उनका तीसरा तकं है--^स्यादाद से दाशेनिक दुराराध्यता की बात परा- 
काष्ठा पर पहुंच जाती है ।' 


अनेकान्त एकवाद है ओौर स्याद्वाद अनेकान्त को प्रकट करने की एक 
भाषा शैली है । वह शैली सप्तभंग रूप है । अनेकान्त को श्रकट करने की शली 
सात वाक्ये विभाजित कजा सकतीहै। वास्तवमेभंगदोयातीनदही 
हं । सात भंग उसी काप्रपंच है । यह्‌ अनेकान्त के आचार्यो ने अनुसंधान 
करके निर्िचित किया है। ये भंगसतहीहो सक्ते, न कम ओर न ज्यादा। 
यह एक स्पष्ट एवं निस्संदिग्ध वस्तु की यथा्ंता को देखने की एक प्रणाली 
है । इसमें दाशं निक ॒दुराराध्यता को देखना कितना विचि है { दाशंनिक्‌ 
दुराराघ्यता का यहाँअंशदही नहींहै। इस प्रणाली को सामान्य व्यक्ति भी 
समज्ञ सकता है । इसमें कोई कठिनता नहीं अती है । फिर दुराराघ्यता 
बतलाना सवंथा अनुचित है । 


श्री हिरियस्ना का चौथा तकं इस प्रकार है-- "इस मत के विचार से तत्त्व 
का स्वरूप जटिल है । इन मतं मे से प्रत्येक अंश सही है, लेकिन पुणंतः सही 
कोई भी नहीं हे।' 


यह्‌ कहना सही नहीं है कि यह मत तत्व के स्वरूप को जटिल बतलाता 
है । क्रिसी भी आचाय ने तत्तव के स्वरूप को जटिल नहीं बतलाया । इस मत 
के विचार से तत्त्व का स्वरूप जटिल नहीं है, अपितु अनेक धर्मात्मक है । वस्तु 
मे अनेक ध्मं॑रहते रै, उससे वस्तु का स्वरूप जटिल नहीं वन जाता । इस 
द्णन के मत में प्रत्येक वस्तु अनेक धर्मात्मक है, लेकिन वह वस्तु सरलतया 
कोई भी जान सकता है । उसमे कोई भी दुरूहता, दुर्बोधता या उलज्ञा हुभा 
पन नहीं है । वस्तु के अनेक धमत्मिक स्वरूप को जानने की प्रक्रिया भी बडी 
सरल है, जिससे सरलता के साथ उस्र स्वरूप को जान सकते हैँ । इस दशन को 
जानने वालों का अनुभव भी वस्तु स्वल्प की जटदिलता का नहीं है । अतः यह 


तकं भी जमता नहीं है। 
इस तकं॑का उत्तराधं है- “हन मतो मसे प्रत्येक अंश सही है, लेकिन 
पूर्णतः सही कोई भी नहीं है ।' 


इस तकं मे परस्पर विरोध प्रतीत होता है । इधर कहं रहे है श्रत्येक 
अंश सही है ।' आगे कह रहै दै --"ूणंतः सदी कोई भी नहीं है ।' यदि कोई 
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भी पूर्णतः सही नहीं है तो फिर प्रत्येक अंश अधूरा सही है। बड़ा विचित्र 
कथन है। 


थोड़ी सी समञ्लने की बात है कि हम वस्तु के स्वल्प का ज्ञान-यथाथं ज्ञान 
करने जति है, तो उसके पूणं ज्ञान के लिये विश्लेषण के द्वारा उसके स्वरूप के 
अंशभूत धर्मो का ज्ञान करना पड़ता है । यह्‌ अंश भूत ज्ञान शब्द से ही मालूम 
पड़ता कि आंशिक ज्ञान है। यह आंशिक ज्ञान है, इसीलिये इसे नय कहा 
जाता है, प्रमाण नहीं । प्रमाण में वस्तु का पुणं ज्ञान होता है । सप्तभंगी केदो 
प्रकार मे सकलादेश एवं विकलादेण का यही अभिप्राय है । यह दशंन स्वयं नय 
को प्रमाण नहीं मानता है, क्योंकि वह॒ आंशिक ज्ञान है । वह्‌ स्वयं इस आंशिक 
ज्ञान को नं० दो पर रखता है । नंबर एक तो प्रमाणज्ञान है । इसे नंबर दो पर 
इसलिये रखा जाता है कि यह्‌ आंशिक ज्ञान भी यथां है, अयथाथं नहीं है। 
लेकिन वस्तु का पणं ज्ञान इससे नहीं होता है । इसीलिये यह्‌ प्रमाण नहीं माना 
जाता है । इतने स्पष्ट विवेचन के वावज्‌द इस प्रकार विरोधी तकं उपस्थित 
करना उचित नहीं है । 


इनका पाचवा तकं इस प्रकार है--'जैन दर्शन केदो तत्त्व दवेत वतलाते 
है, इनका विलय एक वाद में हो जाना चाहिये ।' 


अधिकतर वेदिक दानिके अद्भत पर विशेष जोर देते हैँ । मस्तिष्कमें 
द्वत को विठाकर फिर अन्य दशंनों के तत्वं पर विचार करते हैँ । इसीलिये 
यह्‌ विचार पक्षपातग्रस्त हो जाता है । हमको वस्तु का यथार्थं ज्ञान करना है 
तो नेत्र पर किसीभीरंगका चर्मा नहीं होना चाहिये । तभी तो हम तटस्थ- 
भाव से प्रेरित होकर दशंन के विचारों की वास्तविकता को समञ्च सके । रंग 
का चश्मा पहनने पर तो हम अपने रंग के अनुसार ही वस्तु के स्वल्प को 
देखेगे । देखने का यह तरीक्रा यथार्थं दर्शन से मनुष्य को दूरले जातादहै। इस 
प्रकार के दाशेनिकत व्यक्ति यही चाहते दँ करि सव द्वैतो का अंतर्भाव अहैत में 
हो जाय जौर हमारा ही एक ही मत कायम रहे । यह सांभरदाथिकता का तक्ताजा 
है । यदि हम दशेनशास्व को साप्रदायिकता से अलग केवल आध्यात्मिक जगत 
को जानने का विचार शास्त्र मात्र मानते, तो हमे अभ्रतिवद्ध एवं तटस्थ 
मस्तिष्क से विचार करना चादिये । जव तक मनुष्य सर्वज्ञ नहीं बन जाता, तव 
तक उसके चिन्तन की समाप्ति नदीं हो सकती । उसके चिन्तन का अन्तिम 
सोपान भी नीचे कासोपान सिद्ध हो सकताहै। आज के विज्ञान के युग में 
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विज्ञान की प्रत्येक शाखाओं मे हम इसी तथ्य का अनुभव प्रतिदिन कर रहे 
है । जव अणु वम का आविष्कार हुआ, तव क्रिसी भी वज्ञानिक ने उसे अंतिम 
बलशाली वम नहीं माना । ओर हुजा भी वही । बादमे हाइड़ोजन बम के 
आविष्कार के बाद यह्‌ बात तथ्य प्रमाणित हुई । आज तो इससे भी अधिक 
शक्तिशाली महा विध्वं सकारौ अस्त्र बनाने का प्रयत्न चल रहा है । एेसी स्थिति 
मे आगे बढ़ते हुए युग मे किसी भी चितन एवं आविष्कार को अंतिम मानकर 


उसी में प्रतिबद्ध हो जाना महान्‌ भूल है । 


अनेकान्त दशन ने अद्वैत का विचार कियाद गौर वह॒ अद्रेत की स्थापना 
भी कर चुका है--यह हम ऊपर बतला आये हैँ । अनेकान्त के सवंमान्य प्रधान- 
भूत बारह आगमो मे से एक आगम 'छाणांग सूत्र" के प्रथम स्थान के प्रथम सूत्र 
मे ही कहा है--`एगे आया ।' अर्थात्‌ आत्मा एक है । भद्रत का चिन्तन इन 
दशंनकारों के मस्तिष्क मे भी था, यह्‌ इन प्रमाणोंसे सिद्ध होताहै। बादमें 
इस चिन्तन मे स्वमूधेन्य आचायं कुन्दकुन्द हँ ।॥ बाद मे भी सिद्धसेन, हरिभद्र 
आदि आचार्यो ने अद्रंत मे समन्वय स्थापित किया है। तटस्थ विचारकता 
इसको कहते हैँ । दशन शास्त मे अनेकान्त दशेन के आचार्यो जसा तटस्थ 

चिन्तन का अन्य उदाहरण दूंढे भी नहीं मिलेगा । 


इनका छठा तकं है--जैन मत॒ जीव ओर अजीव के प्रसिद्ध अंतर को 
विकसित करता है । यहं इस मत का अनिवायं परिणाम है ।' 


सात्वं तक इस प्रकार है-जैन दशंन का यहं अधूरा चिन्तन सप्तभंगी 
न्याय में भी ्ललकता है ।' 


दोनों तकं मूल में एक ही विचार रखते है, इसलिये हमने दोनों को साथ- 
साधथले लिया । 


अनेकान्त दशंन ही क्या, अद्रेत को छोडकर सभी दांन, जीव एवं अजीव 
के अन्तर को विकसित करते हँ । जब सभी दरंन जीव एवं अजीव भिन्न तततव 
मानते दै, तो वंजञानिक प्रक्रिया एवं विकास का तकाजा है कि वह्‌ दोनोंके 
बीच का अन्तर विकसित होता ही जायगा । जव कि अद्रेत के अतिरिक्त सभी 
दशंनों की यह मान्यता है, तो फिर एक दही दशेन ने क्या अपराध कियाकि 
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उसे ही हर बात में दबोचा जाय । विचार शास्त्र में पक्षपातयुक्त दृष्टि सर्वथा 
हेय दै । 


यह्‌ अनिवायं परिणाम भी इस मत का (2) ही नहीं, सभी दैत द्शंनोंके 
चिन्तन का भी यही परिणाम सामने आवेगा । 


यहां मत॒ शब्द हमारा ध्यान विशेष रूप से आकर्षित करता । दशंनसे 
मत याने संप्रदाय का सम्बन्ध जोड़ना बहुत ही अनुचित है । संप्रदाय का संबंध 
जोड़ने से हम तटस्थ एवं निष्पक्ष विचारक नहीं रह्‌ सकते । जिस प्रकार अन्य 
दशंन आध्यात्मिक विचार शास्त्र एवं आध्यात्मिक विचारों के विकासो के 
सोपान दहै, उसी प्रकार अनेकान्त दशंन की भी यही स्थिति है। इसीलिये मेँ 
उसे जेन दशंन न कह कर प्रत्येक जगह अनेकान्त दर्शन शब्द से ही उसका 
कथन करता आ रहाहुं। जेन शब्द मे थोड़ा सम्प्रदायके बोध काभ्नमदहो 
सकता है। 


आज के वैज्ञानिक युग में, जव कि हम प्रत्येक तत्त्व का वंज्ञानिक साधनों 
से प्रत्यक्ष कर सकते है, जीव तथा अजीव तत्त्व भी प्रत्यक्ष हैँ । आधुनिक सभी 
वंज्ञानिक इस बात का समर्थन करते दँ। फिर उनम अन्तर समयानुसार 
विकसित होगा ही, क्योकि विचारों के विकास का यह अनिवायं परि 
णामहै। 


सातवे तकं मे जो “अधूरा चिन्तन" शब्द दिया है, यह्‌ भी पक्षपात के 
चदमे को लगाकर ही कहा जा सकता है । वैज्ञानिक खोज कोई भी अधूरी नहीं 
रहती । वह्‌ तो खोज का परिणाम है, बह तो उसका ठहरने का स्थान 
( 8०0१९ ) है । एक सोपान है। आज के वैज्ञानिक युगमे अन्तिम 
विन्दु की जो वज्ञानिक प्रक्रिया है, वह्‌ भी अपने को अंतिम होने का दावा नहीं 
करती । क्योकि न मालूम कव उसके आगे भी कोई वैज्ञानिक पहुंच जाय । 
अतः इस प्रकार का दोषारोपण खेदजनक है । 


आपका आवां तकं है--"यह्‌ एकांगी मतों को इकटरा करके छोड देता 
है । उनके वंषम्य को उचित संश्लेषण दारा दूर करने की चेष्टा नहीं 
करता ।' 


यह्‌ तकर अनेकान्त दर्शन को ठीक तरह से नहीं देखने का ओर उसके 
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अध्ययन नहीं करने का परिणाम है । इस दशेन मे एकांगी मतो क्रा नाम नय 
ठै । उनका समूह अनेकान्त है ओर वह प्रमाण है । जव तक उन एकांगी मतों 
का उचित संश्लेषण से समन्वय नहीं होता, वह्‌ प्रमाण नहीं बन सकता । 
प्रमाण बनने के लिये उनमें समभ्यवात्मक समूह्‌ बनना आवश्यक है । एकागी 
मतो को छोडने का तो प्रश्न ही नहीं उठता । यदि वह्‌ छोड़ देता है तो प्रमाण 
नाम कौ वस्तु अनेकान्त दशंन में रह ही नहीं सकती । उस दशंन मे प्रमाण है, 
अतः उचित संश्लेषण द्वारा उनके वेषम्य को दुर किया गया है। इसके लिये 
आचायं हरिभद्र के शास्च्रवार्ता-समुच्चय को गौर से देखा जाय । उसमें आचा्यंजी 
ने सभी दशंनों का समन्वय कियाहै। उसको पठने के बाद फिर यह्‌ प्रदन 
सामने ही नहीं टिकता । र 


अव अच्छे चिन्तक श्री दामोदरन्‌ को लीजिये । उनका प्रथम तकं निम्न 


दै- 


“स्याद्‌ का शान्दिक अथं है-संभवतः। स्याद्राद मे ज्ञान केवल संभावित 
दै । इसमें निचित कुच भी नहीं ।' 


बहुत खेद होता हैँ कि किस प्रकार के विरोधी तकं उपस्थित कयि जाते 
है जिनका कोई मूल नहीं है । स्याद्‌" का संभवतः अथं कहाँ से लाये ? 
अनेकान्तं दशंन ने स्याद्‌" को तिडन्त प्रतिरूपक अव्यय माना है। यह्‌ 
विधिलिङ का रूप नहींहै। यदि विधिलिङ्‌. काभी रूपमान लियाजाय 
तो भी उसका अथं 'संभवतः' नहीं होता । लिङ्गं लकार विध्यादि अर्थो में होता 
है, जो कि ऊपर विस्तार से बतला आये हैँ। उनमें “संभवतः अर्थं है 
ही नहीं । स्याद्‌ यह विधिलिड का पाणिनि व्याकरण में प्रयोजक संभावना 
को नहीं माना गया है। फिर यह्‌ अथं करना व्याकरण विरुद्ध एवं मनमाना 
है । शब्दशास्त्र मे मनमानापन नहीं चलता । यदि मनमानापन किया भी जाय 
तो वह प्रमाण नहीं हो सकता । इसी प्रकार स्याद्वाद मे केवल संभाविक ज्ञान 
मानना ओौर कष्ठ भी निर्चित नहीं मानना सवंथा निमूल है । स्याद्वाद का 
रूप एवं उसको प्रकट करने कौ गेली का ठीक निरीक्षण करें तो कहींभी 
आपको संभावना या अनिड्चय द ढे भी नहीं मिलेगा । स्याद्वाद में सभी कथन 
निश्चयात्मक हैँ । फिर यह्‌ विरोधी तकरं कहाँ से उठाया गया, आश्चर्य है ? 


सिद्धान्त कौमुदी में लकाराथं प्रकरण मे एक सूत्र आया है-- 
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संभावनेऽलमिति चेत्‌ सिद्धाप्रयोगे१ । 


इस सूत्र का अथं है--संभावना अथंमें लिडः होता टै, यदि वहं संभा 
वन--जलम्‌' इस सिद्ध का अप्रयोग हो। मतलब यहहैकरि संभावनरको 
बतलाने वाले “अलम्‌ शब्द का प्रयोगनदहोतो संभावनमें लिड होता दै। 
जसे -“अपि गिरि शिरसा भिन्यात्‌" । वलघान्‌ पुरुष को लक्ष्य करके यह्‌ उक्ति 
है । प्रायः शिर से पर्व॑त को भेदने में यह समथं है। पव॑त के भेदकी संभावना 
के स[मथ्यं हेतुकत्व३ का योतक अपिशन्द* यहाँ है । एेसा शब्द यहाँ विलकुल 
कोई भी नहीं है । अतः यह्‌ सूत्र भी यहांलागू नदीं होता । दूसरे “स्याद्वाद 





देिये--अष्टाध्यायौ ३।३।१५४, सिद्धान्तकौमुदी बाल मनोरमा 
टीका पृ० ६९१ सूत्र संख्या २८११। 


संभावनम्‌ क्रियाम योग्यताध्यवसायः ।। तच्च संभावनं पतमथं इति 
चेद्‌ भवति, तदा लिङ्‌ स्यादित्यर्थः । 


- सिद्धान्तकौमुदी तत्त्वबोधिनी प० ४७५ । 
संभावनम्‌ त्रिया योग्यताध्यवसानम्‌, श्क्तिशद्धानमिति । 
काशिकावृत्ति ३।३।१५४ । 
योग्यता सामथ्यंम्‌ “ज्ञानमुच्यते । तमेवार्थं पर्थायान्तरेण विस्पष्टी- 
कत्‌माह - शक्तिशरद्धानमिति । शक्तिः साम्यम्‌ -- इति न्यास. 
कारः--पातंजलमहाभाष्ये ३।३।१५५ से, पृ० ३६० 1 
संभावनाद्योतकोऽपिहाब्दः, गिरिविदारणे पर्यास इति संभावनान्न 
गम्यते । 
--सि० कौऽ तत्वबोधिनी प° ४७५ 


अपिः पदाय संमावनान्ववसरगगर्हासमुच्चयेषु' १।४।६६ सि कौ० 
प° २०१ पुत्र क्रमांक ५५७ पदार्थाद्रथद्योतकः अपिशब्दः । तेषु -- 
अत्र॒ अपिः संमावनाद्योतकः, "अपि स्तुयाद्‌ विष्णुम्‌, संभावनं 
शकल्युर्कषंमाविष्कतुंमत्युवितः' इति कौमुदी प्र २०५। (अवाङ्म- 
नसगोचरं विष्णमपिष्ठुयाद्‌ स्तोतुं शक्तं हव्यथेः । भत्यु वितरियम्‌ 
--अवाड्‌मनसगोचरध्य विष्णोः केनापि स्तोतुमशक्यत्वात्‌ 1 

इति बालमनोरमा प° २०४ 
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में स्याद्‌ शब्द विधिलिडः का रूप ही नहीं है। वह तो निपात माना गया है। 
अतः इस सूत्र की वहां संभावना भी नदीं हे। 


इनका दूसरा तकं इस प्रकार है-- 


“एक दृष्टि से वस्तुत्व में अस्तित्व की पुष्टि कौ जा सकती है, भौर दूसरी 
दृष्टि से उससे इन्कार किथा जा सकता है ।' 


यह कथन भौ विलक्रुल स्याद्वाद का गलत निरूपण है । घट में हम स्वरूप 
से उसके अस्तित्व की पुष्टि करतेदहैँ। दूसरी दुष्ट से उस स्वरूप भ्रयुक्त 
अस्तित्व से इन्कार नहीं करते हैँ । घट में पट की दृष्टि से स्वरूपजन्य अस्तित्व 
से इन्कार नहीं किया जाता । अपितु पटलत्वा वच्छेदेन घट में नास्तित्व अलग से 
एक धर्मं माना जाताहै। क्योकि घट पट नहीं है--यह सावेजनौन अनुभव 
है । अतः पटप्रतियोगिक नास्तित्व घट में रहता ही है । यदि उसका नास्तित्व 
नहीं माना जाय तो यही सिद्ध होता हैकिषघट पट रहै। पर यह प्रत्यक्ष 
विरुद्ध है । अतः पट-निरूपित या पटत्वावच्छिन्न॒ नास्तित्वं घट में माननाही 
होगा । अनुभव सिद्ध वस्तु काया धमं का अपलाप नहीं किया जा सकता । 
अतः दुसरी दृष्टि से उससे इन्कार यहां किया ही नष्ी जाता, तो फिर यह तर्क 
मी यहाँ अनुचित है । 


यदी समाधान इनके तीसरे तकं मे भी है । तीसरा तकं है-- 


“वस्तु का विशेष पक्ष विशेष संदर्भ में सही हो सकता दै, दुसरे दृष्टिबिन्दु 
से वहं गलत हो सकता है ।' 


एक ही पक्ष सही ओर गलत दोनों नहीं हौ सकता । उसके पीछे दृष्टिभेद 
भी रखे जावे । घटत्वेन घट सही ही है, उसके पीचे कितने भी दुष्टिभेद लागू 
करे तो भौ घटत्वेन घट गलत नहीं हो सकता । ये दूषण जात्युत्तर सरीखे लगते 
है । इनमें तकं का परिपोष नहीं है । इतने निश्चयात्मकं कथन करने वाले को 
भी इस प्रकार निरूपित किया जाय, तो फिर सत्य नाम की वस्तु कोई दुनिया 
महैही नहीं । ये सव तकर वस्तु को ठीक न समक्षने के कारण कयि गये हैं । 
अनेकान्त काल्पनिक न होकर वस्तु स्वरूप का अनुकारी है । अतः अनेकान्त 
को लागू करके रवरूपसे घट मेँ सत्त्व के साथ अस्व की कल्पना यथाथं 
स्वरूप के विशुद्ध है । घट यदि स्वरूप से भी असत्‌ हमा तो सवं वस्तुओं का 
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अभाव हो जायगा, किसी की सत्ता न रहेगी । अतः अनेकान्त का प्रयोग वस्तु 
स्वरूप के अनुसार जागरूकता से होना चाहिये । 


अब एक विरोधी तकं वाकी रहा है । वह है डा० संपु्णानिंद का । वे लिखते 
ह~ 
ने सप्तभंगी न्याय को तो वाल कौ खाल निकालने के समान आवश्यकता 


से अधिक वारीकी में जाना समञ्लता हूं । परन्तु अनेकान्तवाद की ग्राह्यता को 
स्वीकार करता हूं ।' 


इसमे कोई भी विरोधी तकं नहीं है, जिसका समाधान किया जाय । 
ङक्टर साहव अनेकान्त कौ ग्राह्यता को स्वीकार करते हँ। सिफं सप्तभंगी 
न्याय को आवश्यकता से अधिक बारीकी में जाना वे समदते हैँ। इसमे भी 
कोई विरोधी तकं नहीं है । 


वास्तवमेतोदोही भंगरहैँ। उन्हींके अधिकसे अधिक सात भंग हो 
सक्ते हँ । इससे अधिक नहीं । यह्‌ किसी जंश मे वारीकी मे जान। आवश्यक 
टै । परन्तु जहाँ तत्त्व का निहूपण हो वहाँ कु वारीकी मेँ विद्वान लोग चले 
ही जाते है । जसे सिद्धान्त कौमदी मे हल्संधि प्रकरण मे संस्कर्ता के रूप 
विचारते समय एक सौ आठ रूप होते है, एेसा लिख दिया१। विचारं जव 
चला कि सम्‌ कर्ता काक्या ल्प वनेग। । सूक्ष्मवुद्धि होने के कारण बारीकी से 
विचार करते हये उनके दिमाग में उसके एक सौ आठ रूप आ ग्ये। वंसेही 
हलन्त नपुंसक लिग में .गवाक्‌ण शब्द के ५२७ रूप लिखि) इस वबातको 
प्राचीन उस जमाने के संदभं में देखा जाना चाहिये, जब करि उस युग में इस 
प्रकार कौ परंपरा थी । जिसकी इच्छा नहीं हो, वह्‌ दो-तीन भंगों तक ही जा 
सकता है । 


अव एक बात ओर रह्‌ जाती है । सन्मति तकं की टीका मे एक विरोधी 
तक ओर आया है । वह्‌ इस प्रकार है-- जो यह कहा जाता है कि स्वदेशादि 
मे सत्व ओर परदेशादि में असत्त्व है'--यह हम विरोधी मानते है, क्योकि 
इतरेतराभाव' को हम मानते हैँ । इतरेतराभ।व को अलग से अभाव मानना 
आवश्यक दै, क्योंकि देशादि मे इतर घट का अभाव रहता है, वह्‌ अनुत्पत्ति 


१. सिद्धान्त कौमुदी (मुल चौखंभा) प° १६, (गवाक्‌ शब्द) प° ६७ | 
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मी यानि प्रागभाग भी नहीं है, ओौरन प्रध्वंस है। इतरेतराभाव के स्थान पर 
दोनों अभाव नहीं रहते दै 1"4 


इसके समाधान मे विशेष बात यहं है किं अनेकान्तवाद वस्तु के अनेकं 
धर्मो को बतलाता है । वे अनेकं धमं केवल सत्व भौर असत्त्व ही नहीं ह, 
जिससे कि इतरेतराभाव मानकर काम निकाल लिया जाय । ईइसंके अलावा 
भी कई धर्म, जसे घट मे मृत्तिकात्व, कंबुग्रीवादिमत्व, जलाहरणसमथस्व 
आदि । इनके ज्ञान के लिये अनेकान्त दृष्टि अनिवायं है । अतः आंशिक धमे का 
प्रन हल होने से संपणं अंशों का प्रश्न हल नहीं होता है । अतः अनेकान्त को 
मानना आवश्यक है । 


सन्मति तकंकी टीका में इसका समाधान निम्न प्रकार सेदहै। घटमें 
स्तव भौर असत्त्व की व्यवस्था इतरेतराभाव से करते ह । यहाँ हम प्रन करते 
है कि इतरेतराभाव घटवस्तु से अभिन्न है कि भिन्न ? यदि अभिन्न है, तो घट 
के नाश होने पर पटोत्पत्ति का प्रसंग आवेगा । देखिये । पटभेद याने पट का 
इतरेतराभाव घटरूप माना, ओर वह घट से अभिन्न है, अतः घट के नष्ट होने 
पर पट का वह्‌ अभाव भी नष्ट हौ गया। पट का अभाव नष्ट हो गया, ओर 
केवल पट बचा । अतः पट की उत्पत्ति का प्रसंग आवेगा । यदि द्वितीय पक्ष 
माना, याने घट से भित्न माना, तो घटादि का परस्पर भेद नहीं होगा, क्योकि 
पट का अभाव घट से सवंथा भिन्न है। जब किं घटाभावरूप पट नहीं होता 
है, तब पट घट ही हो जायगा । अथवा जिस प्रकार घट को घटाभाव से भिन्त 
होने के कारण घटरूपता दै, उसी भ्रकार घटाभाव से भिन्न होने के कारण 
पट कीभी घटरूपता हो जायगी । परस्पर अभिन्न का इनका अभावसे भेद 
नहीं किया जा सकता, क्योकि वह्‌ भिन्न ओर अभिन्न के भेद करने में 
अकिचित्कर है । अभिन्नो का अन्योन्याभाव संभव नहीं है। परस्पर भिन्न 
वस्तुओं का अभाव से भेद नहीं किया जाता । क्योकि अपनी कारण सामग्री से 
ही वे भिन्न-भिन्न उत्पन्न होते हैँ । उससे भेद व्यवहार भी नहीं किया जाता, 


१. यदपि शस्वदेलादिषु सत्वं, परदेशादिषं असत्वम्‌ वस्तुनः 
अभ्युपगम्यते एव, इतरेतरामावस्य अभ्युपगमात्‌ । 


-- सन्मति तकं प° १६५। 
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क्योकि भाव पदार्थो का आत्मीय रूप से उत्पत्ति होना ही स्वतः मेद है, ओर 
वह प्रत्यक्ष में प्रतिभासित होनेसे ही भेद व्यवहार में कारण है ।१ 


दूसरी बात यहु है कि भाव्र मौर अभाव का भेद अभावगप्रयुक्त नहीं है। 
यदि अभाव प्रयुक्त माना तो उस अभावका भेद दूसरे अभाव से प्रयुक्त मानना 
पड़ेगा । अतः अनवस्था दोष आवेगा ।२ अतः स्वरूप से भेद मानाजाता हैतो 
भावोंकाभीभेदस्वल्प सेहीहोगा। अतः भिन्न दूसरे अभाव की कल्पना 
करने से क्या लाभ ? इसलिये एकान्त भिन्न ओर एकान्त अभिन्न इतरेतराभाव 
सम्भव नहीं हो सकता । 


प्राचीन आचार्यो दारा अथवा आधुनिक चिन्तकों हारा जो अनेकान्त 
विरोधी तकं उपस्थित क्ये है, तथा जिन विरोधी तर्को की संभावना हो सकती 
है, उन सबको चतुथं अध्याय में उपस्थित किये हैँ । उनका जो समाधान जेन 


१. (तदपि अयुक्तम्‌) इतरेतराभावस्य घटवस्त्वभेदे चटविनाशे पटोत्पत्ति- 
प्रसंगात्‌, पटाद्यमावस्य विनष्टत्वात्‌ । अथ घटाद्‌ भिन्नः अमावः तवा 
घटादीनां परस्परं भेदो न स्यात्‌ । यदा हि घटामावर्पः पटो न 
भवति, तदा पटो घट एव स्यात्‌ । यथा वा घटस्य वटाभावाद्‌ 
भिन्नत्वाद्‌ घटरूपता, तथा पटादेरपि स्यात्‌, घटाभावाद्‌ भिन्न- 
त्वादेव । नापि एषां परस्परामिन्नानाम्‌ अमावेनभेदः शक्यते क्तुम्‌, 
तस्य॒ निन्नाभिन्नमेदकरणे ्भाकचिश्करत्वात्‌ । न च अभिन्नानाम 
अन्योन्यानावः संभवति । नापि परस्पर-भिन्नानाम्‌ अभावेन भेदः 
क्रियते, स्वहेतुभ्य एव सिन्नानाम्‌ उत्पत्तेः । नापि मेदव्यवहारः 
क्रियते, यतो भावानाम्‌ आत्मीयरूपेण उत्पत्तिरेव वतो भेदः, स च 
प्रत्यक्षे प्रतिमासनाद्‌ एव भेदव्यवहार टितुः । 

- सन्मति तक १० १६५ । 

२. किच भावाभावयोः मेदो न अभाव-निबन्धनः, अनवस्थाप्रसंगात्‌ । अथ 
स्वरूपेण भेदः, तदा भावानाम्‌ अपि सस्यात्‌ इति किम्‌ अपरेण 


अमावेन भिन्नेन कल्पितेन ? तद्‌ न एकान्तमिन्नः अभमिन्नोवा इतरे- 
तराभावः संभवति । 


~ वही प° १६५ 





[ तृतीय अध्याय :: २५७ 


आचार्यो ने किया है, वह इस पांचवे अध्याय मे सिलसिलेवार रखा गया है । 
सिहावलोकन न्याय से इस सव पर नजर डाले तो यह मालूम होता हैकि 
विरोधी तकं उपस्थित करने वालों ने अनेकान्त दशंन के साथ न्याय नहीं किया 
है। विरोध करनेकेलियेही यह्‌ विरोध किया गयादहै। इस प्रकरण का 
गंभीरता से अध्ययन करने से यह बात सिद्ध होती है। एक बातर्मने ऊपर भी 
वतलाई है, यहा फिर से कह देना आवश्यक समञ्षता हुं किं दशंन शास्त्र को 
विशुद्ध विचार शास्त्र के रूपमे ही देखा जाय । उसे संप्रदाय कौ भावनाओंसे 
विलक्रुल अलग ही रखा जाना चाहिये । दूसरे, खंडन मंडन का वह युग अब लद 
गया । पहले खंडन के लिये दही खंडन किया जाता धा । अव समन्वय णएवं 
विज्ञान का युग दहै । इसलिये चिन्तन मे भी वैज्ञानिकता आना आवश्यक ह॥ 
उसके बिना उसमें प्रण नहीं आ सकते । ये सब पूणं तटस्थ दृष्टि से ही 
विचार करने के योग्य है । तभी हम सत्य के मधिकं निकट पहुंच सकेगे । 


अंत मे अनेकान्त के प्रयोग के लिये कुछ कह देना आवश्यक समक्ता हूं, 
क्योकि अनेकान्त का प्रयोग भी पूणं जागरूकता के साथ ही करना पड़ता है । 
अन्यथा कई दोष उत्पन्न होने का भय है । अनेकान्त का इस प्रकार प्रयोग कि 
(उसकी व्यापकता के लिये) "चोरी नहीं करना चाहिये" इस नियम में अने- 
कान्त लाने के लिये "चोरी करना भी चाहिये"--यह्‌ अनेकान्त का दुष्प्रयोग 
है । यह देसा ही है, जसे कहा जाय कि "घट स्वरूप से है ही" इसमे अनेकान्त 
लाने के लिये कहँ कि “चट स्वरूप से नहीं भी है ।' यह्‌ वदतोव्याघात या पदाथं 
के यथार्थं स्वरूप के निषेध जसा प्रत्यक्ष विरोधी है। जिस भपेक्षा से हम जो 
धमं बतलाते दहै, वह निश्चित ही है, उसी अपेक्षा से उसमें हम नास्तित्व नहीं 
बतला सकते । यह्‌ हमारी बुद्धि की मलिनता का प्रमाण है । अनेकान्त काल्प- 
निक न होकर वस्तु के स्वरूप का अनुकरण करने वाला है। अतः वस्तुकी 
यथाथं स्थिति के विरुद्ध हम कुछ भी नहीं कहं सकते । भनेकान्त को हम पूण 
जागरूकता के साथ वैसे लागू करं कि प्रत्यक्षवाध या सिद्धान्तबाध या अन्य 
दोषन आवे। यदि दोष आने लगे तो वह्‌ सिद्धान्त व्याहत हो जावेगा । जंसे 
यह्‌ कहना कि “अमुक मनुष्य है, अमुक मनुष्य नही भी हैया स्त्री है-ईइस 
कथन में प्रत्यक्ष व्याघात आता है । अनेकान्त का उद्‌भव वस्तु के यथाथं ज्ञान 
या वास्तविक स्वरूप के ज्ञान के लिये हुआ । इसके विपरीत जाना अनेकान्त 
की हत्या या उपहास करने के समानदहै। इसीलिये कथन के साथ एवकार 
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का प्रयोग अवश्यमेव किया जाता है। जिस प्रकार सव लोग वस्तु की प्रतीति 
करते है, उसी प्रकार यदि वस्तुके स्वरूप कोस्वरीकार नहीं किया जाय तो 


सव वस्तु कौ व्यवस्था कभी भी नहीं हो सकती । इसलिये प्रतीति के अनुसार 
ही वस्तु का कथन होवे । 


“चोरी नहीं करना चाहिये" यह सार्वकालिक एवं सर्वंमान्य सिद्धान्त है । 
इसे अनेकान्त के प्रयोग द्वारा उलटा नहीं बना सकते । हरिभद्र सुरि ने कहा 
भीरहै-- 


"पूर्वापरपरावातौ यत्र क्वापि न विद्यते१ ।! 


अनेकान्त वस्तुनिष्ठ धमं है, इसे वस्तु में ही प्रमुक्त कर सकते है । इसका 
जन्म वस्तु के यथाथ दशंन केलिये हुआ है। अतः इते क्रियाया आचार में 
संलग्न करना उचित नहीं है । 


दूसरे, एक कथन का अवच्छेदक, उससे विरुद्ध कथन का अवच्छेदक नहीं 

ह सकता । पर पीड़ानुद्‌भावकत्व की अपेक्षा से चोरी नहीं करना चाहिये, यह्‌ 
नियम दै, चोरी करना चाहिये इस कथन में परपीड़ोद्‌ भावकत्व है । अतः उसी 
दृष्टिक्ष चोरी करना चाहिये यह कथन नहीं हो सकेगा । अपेक्षा या दृष्टि भिन्न 


है, वह्‌ है पर पीड़ोद्‌भावनत्व, इसीलिये तो कानून एवं सामाजिक नियम से वह 
अपराध है । 


१. षड्दश्चेनसमुच्चय प° ३६३ कारिका ५५। 





चतुथं अध्याय 


(ॐ) दिभ्िन्न दयन मे अनेकान्त दृष्टि 


अनेकान्त का ऊपर विवेचन फिया गया है । अनेकान्त दृष्टि का अभिप्राय 
है--अनेकान्त से युक्त दृष्टि । अनेकान्त दृष्टि के मतलब अनेक दुष्ट्योंसे 
अनेक है, परन्तु एक मतलब यह भी है कि हम अपनी दृष्टि मे लचीलापन 
रखें । दुष्टिको कठोर या एकपक्ष प्रतिबद्ध नहीं रघना-इसी का नाम है 
दृष्टि का लचीलापन । अपनी दृष्टि को हम निर्मल, किसी भी पक्ष से अप्रति- 
बद्ध एवं तटस्थ रख कर वस्तुओं का चिन्तन करेंतो वस्तुका स्वभावदही 
एेस। है कि उसके अनेक स्वरूपो को अनेक दुष्टियों से देखने पर, हम अपनी 
दृष्टि को लचीला रखने पर वाध्य होते है । दृष्टि को लचीला एवं किसी भी 
पक्ष से अप्रतिबद्ध रखना दृष्टि की निमंलता एवं तटस्थता काकारणदहै, जो 
कि वस्तु दशंन में नितान्त उपयोगी है । 


इसका एक पक्ष ओर है-विरोध परिहार । हमारे चिन्तन मे कई समय 
विरोध ( पारस्परिक) आ जाया करते हैँ । उनका परिहार करना भी 
अत्यावश्यक होता है । उस विरोध के परिहार के लिये भी दृष्टि मे लचीला- 
पन बहुत आवश्यक है । दम एक किसी भी पक्ष से प्रतिबद्ध रहँ या दृष्टि 
मे लचीलापन रखें तो विरोध का परिहार करना अत्यन्त कठिन हो जाता है । 
अतः विरोध के परिहार के लिये भी अनेकान्त दृष्टि अवश्यक है । 


अनेक दृष्टिकोणो से वस्तु के अनेक स्वरूपो को हम देखते है । वहाँ वस्तु 
एक है, उसके स्वरूप अनेक हँ । अतः उन स्वरूपो मे समन्वय स्थापित करना 
भी आवश्यक हो जाता है, अन्यथा वे विरोधाक्रान्त रहैगे । विभिन्न पक्षों में 
समन्वय स्थापित करना भी इसी कारण से अत्यन्त जरूरी है । समन्वय लाने 
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मे अनेकान्त दृष्टि बहुत उपयोगी है । अनेकान्त दृष्टि के विना समन्वय स्थापित 
करना असंभव है । 


अव हम विचार करे किं विभिन्न दर्शनों मे अनेकान्त दृष्टि का उपयोग 
किया गया है या नहीं । 


ति 
चार्वाक दशन 


सवसे पहले हम चार्वाक दर्शन को ले । चार्वाकि दशन चार भूतों को मानता 
है। शरीरके भकार में परिणत हुए चार भूतों मेही उसी प्रकार चैतस्य 
उत्पन्न होता है, जसे कण्वादि सुरा के उपादानभूत द्रव्यो के समूदायमें 
मदशक्ति उत्पन्न होती है । अतः चार्वाक के मत मे चैतन्य चार भूतों से अलग 
नहीं है । चावकि यह भी जानता है कि चैतन्य को. पृथिव्यादि प्रत्येक तत्त्वरूप 
मान लिया तो घटादि पदाथं भी चेतन हो जायेगे । इसलिये चार्वाक यह प्रति- 
पादित करता है कि चंतन्य पृथिव्यादि अनेकं तत्तव रूप है । एक चंतन्य, अनेक 
वस्तु रूप या अनेक तत्त्वात्मक है, यह्‌ स्वीकार करना अनेकान्त दृष्टि की मुद्रा 
है । एके को अनेक रूप मानने मे समन्वय स्थापित करने के लिये अनेकान्त दुष्ट 
उपयोगी है । 


संसारम होने वाली नएत्वादि विचित्रता तथा नोभे होने बाली विविध 
विचिता हमें देखने में आती है । उस विचित्रता का कारण विभिन्न दर्णनक।र 
कमं संस्काररूप दैव, भाग्य या अदृश्य को मानते ह । चार्वाक दशन इस बात 
को नहीं मानता । अदृष्ट या दैव मानने पर उसे पुनर्जन्म मानने को बाध्य 
होना पडता है ओर पुनर्जन्म माना तो अनुमान को प्रमाण मनना होगा । 
अनुमान के प्रमाण मानने पर उप्तका, उसके वतमान स्वल्प का अस्तित्व दही 
समाप्त हो जायगा । अतः वह्‌ अदृष्ट को नहीं मानता । तब प्रइन उपस्थित 
होता है कि फिर उक्त विचित्रता की संगति चार्वाक द्णन कंसे लगाता है ? यह 
एक विरोध उपस्थित होता है । इसका परिहार या संगति इस प्रकार से चार्वाक 
दशन हाराकी जाती दहै। नरादि शरीरो की विचित्रता का कारण उपादान 
कारण की विचित्रतादहै। भोगकी विचित्रता शरीर कौ विचित्रतासेदहै। 
अथवा पुरुषां की विचिव्रता भोग के वेचित्र्यमे कारण है। यह्‌ दशेन जीवन 
मे पौरुष के ही महत्व को स्वीकार करता है । अपोलो यान से चन्द्रमा पर जान। 
पुरुषार्थं के महत्व को प्रकट करता दै । अपनी उन्नति के लिये पुरुषाथं का 
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आश्रय लेने वाले मनुष्य के मागे में कोई भी बाधा बहर नहीं सकती । संसारः 
मे यदि कोई व्यक्ति साधन-हीनया दुःखी दहै, तो उसका कारण दैव नहींहै, 
अपितु सामाजिक या राजनैतिक संघटन का ही यह्‌ दोष है। इसीलिये आज 
कालं माक्संके वादको स्वीकार करके, अथवा उसमे कुछ संशोधन करके 
समाजवाद से यह दोष ष्टुर किया जातादहै। इस प्रकार विरोध कै परिहार के 
साधक रूप मे अनेकान्त दृष्टि का यहाँ अवलंबन है । 


अन्य दर्शनों के अनुसार व्तंमान जीवन की असफलता में भी उसकी क्षति- 
पुत्ति जन्मान्तर में संभव है । चार्वाक दशंन के अनुसार जीवन कौ अवधि मरण 
पर्यन्त ही सीमित होने से इस जीवन की क्षतिपूति का अन्य अवसर राप्तं नहीं 
किया जा सकता । इस आपत्ति के निवारण के लिये ओौर जीवन कौ नौरसता 
एवं निरर्थकता को दूर करने के लिये चार्वाक्र दशन निविरोध रूप से समन्वय 
की प्रयोजक सहास्तित्व की जीवन पद्धति को स्वीकार करने के लिये विवश 
होता है ॥ जिसके स्वीकार करने से "यावज्जीवं सुखं जीवेत्‌" इस सिद्धान्त के 
अनुसार मुख से जीवन यापन का मागं प्रशस्त हो जाता है । सहास्तित्व की 
भावना अनेकान्त दृष्टि की ही भावना है। 


दशंन क्षेत्र मे एक सुप्रसिद्ध न्याय है शरत्येकावृक्तिधर्मस्य समुदायावृत्तित्व- 
नियमः) । समुदाय के प्रत्येक अंश में नहीं रहने वाला धमं समुदाय मे नही 
रहता । इसके अनुसार चार्वाक दशन मे असंगति आती हे । भूतो में प्रत्येक 
में च॑तन्य नहीं है, तो समुदाय मे कंसे वह उत्पन्न हो जाता है ? यहा घार्वाक 
दर्शन इस प्रकार संगति लगाता है। जिस प्रकार मादक द्रव्यो के निरिचित 
माचा संमिश्रणसे मदिरा मे मादकता उत्पन्न होती है, अथवा जिस प्रकार 
पान, चूना, कत्था आदि द्रव्यो से बनाये हुए परान में रक्तिमा उत्पच्च होती है । 
वहाँ मादक द्रव्यों में प्रत्येक में मादकता नही है । तांबूल की रक्तिमाभीनतो 
तावबूल मेहे, न चूनामे, नक्त्येमे, यानसुपारीमें है। यहतो संथोग का 
परिणाम है । तात्पर्यं यह्‌ है कि जड़ तत्त्वों के विशेष अनुपात से ओर विशि 
पद्धति से संयोग किये जाने पर माद क्ता मौर रक्तिमा उत्पन्न होती है। उसी 
प्रकार भूतों के विशेष प्रकारके संयोग से चैतन्य उत्पन्न होता है। इस प्रकार 
संगति की जाती है । यह अनेकान्त दृष्टि का मागं हे। 
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द्दशन 
हेमचन्द्राचायं लिखते है - 


“विज्ञानस्येकमाकारं नानाऽऽकारकरंबितम्‌, 
इच्छंस्तथागतः प्राज्ञो नानेकान्तं प्रतिक्लिपेत्‌ । "4 


बौद्ध विज्ञान को एक मानतेरह। उसमे मुलभूत एक आकारदहै। जव 
उसको प्रयोग मे लाते हैँ, तव उसमे प्रमाता, प्रमिति एवं प्रमेय के आकार रहते 
है । उक्त तीनों पदार्थो के प्रतिभासरूप विज्ञान को एक मानना--वस्तु को 
एकानेक रूप मानना है । यह्‌ अनेकान्त दृष्टि है । 


बौद्ध दशेन के मत में जोन्ञान जिस पदाथं के आकार काहोता है, वह्‌ 
उसी पदाथ को जानता है । निराकार ज्ञान पदाथं को नहीं जान सकता। इस 
तदाकारता के नियम को बौद्ध दडंन ने प्रमाणता का नियामक मानाहै। इस 
नियम के अनुसार नानारंग वाले चित्रपट को जानने वाला ज्ञान एक प्रतिभासा- 
त्मक नहीं है, क्योकि वेसा मानने से चित्रज्ञानत्व से विरोध आवेगा | नील- 
पीतादि अनेक आकार वाला ज्ञान चित्र ज्ञान है, वह्‌ एकाकार नहीं है । चित्र 
ज्ञान अनेक है, एसा भी नहीं कट्‌ सकते, क्योकि यह चित्र ज्ञान है । इस अनु- 
भवसे विरोध भाताहै, ये चित्र ज्ञान ह, यह अनुभव का प्रसंग भौ आवेगा। 
अतः चिव्रज्ञान को एकानेकात्मक बौद्ध दशंन को अभिप्रेत है। यह्‌ स्पष्ट रूप 
से अनेकान्त दृष्टि है ।२ 


वद्ध सवंज्ञ थे । उपरक्त तदाकारता के नियम के अनुसार संसार के समस्त 
पदार्थो को जानने वाले स्वंज्ञ सुगत का ज्ञान सर्वाकार याने चिघ्रविचित्राकार 
होना ही चाहिये । इस तरह सुगत के एक ही ज्ञान को सर्वाक्रार माननाभी 
अनेकान्त दृष्टि का समर्थन करना है । 


बौद्ध दशन मेहतु के तीन रूप माने जाते दै, पक्षमें रहना (पक्ष-सत्त्व), 
सपक्ष में रहना (सपक्ष-सत्त्व) भौर विपक्ष में नहीं रहना (निपक्षव्यावृतत्व) । 
सत्व ओर व्यावृतत्व दोनों परस्पर विरोधी धर्म ह, ये एक ही देतु मे रहते है । 


१. वीतराग स्तोत्र ८ प्रकाश ८ श्लोक । 
२. सप्तमंगीतरंगिणी पृ० ६१। 
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यह्‌ स्पष्टतया अनेकान्त दृष्टि का अवलंबन है । अथवा पक्ष में रहने अथवा 
सपक्ष मे उसकी सत्ता होने के कारण अन्वयात्मक हेतु, तथा विपक्ष मे उसकी 
सत्ता न रहने के कारण उसी को व्यतिरेकात्मक माना जाता है । अन्वयी भौर 
व्यतिरेकी ये स्पष्ट ही परस्पर विरोधी हैँ। इस तरह परस्पर विरोधी धर्मो 
को एक हेतु मानना स्पष्ट ही अनेकान्त दृष्टि को अपनाना है । यह्‌ उदाहरण 
अन्य सवं दशंनो मे लागू होता है) 


बौद्ध द्णनमें किसीभी क्षणको पूवं क्षण का कार्य तथा उत्तर क्षण 
का कारण माना जाता दहै। क्षणो कौ जव संतान चलती है, उसमे इसी प्रकार 
कार्यै-कारण भाव चलता है। यदि वह पूवेक्षणका कायंनदहो तो सत्‌ होकर 
भी किसी से उत्पन्न होने के कारण वह नित्य हो जायगा । यदि उत्तर क्षण को 
वहु उत्पन्न न करे तो अथंक्रियाकारी न होने से अवस्तु हौ जायगा । क्योकि 
यहाँ अथंक्रियाकारित्व ही वस्तु का लक्षण माना जाता है१। अतः मध्यक्षण 
मे पूवे की अपेक्षा कायंता ओर उत्तर की अपेक्षा कारणता--इन दोनों विरुद्ध 
धर्मो को एक ही मध्य क्षण में मानना स्पष्ट रूप से अनेकान्त दृष्टि का स्वीकार 
करना दे । 


इसी तरह बौद्ध दशंन मे स्वप्नादि श्रान्त ज्ञान को बाह्य पदां की प्राप्ति 
न कराने के कारण श्रान्त तथा स्वरूप की दृष्टि से अश्रान्त मानते हँ । स्वप्न 
मे ैधनी हूं मेँ राजाह इत्यादि विकल्प ज्ञान (सविकल्पक) होते है । ये 
विकल्प ज्ञान बाहर धनीपन का राजापन का अभाव होने से जागने पर दरिद्रता 
का अनुभव होने से श्रान्त है, परन्तु वे अपने स्वरूप की दृष्टि से अश्रान्त हैँ । 
क्योकि वंसते विकत्पज्ञान स्वप्नमें हुये तो अवश्यहीहैँ। इसी तरह शुक्तिका 
मे रजत्‌ का भान कराने वाला मिथ्या विकल्प रजतरूप बाह्य अथे का प्रापक 
न होने से श्रान्त है, किन्तु वसा मिथ्याज्ञान हआ तो अवश्य है । उसका स्वरूप 
संवेदन तो होता दही दहै । अतः स्वरूप की दृष्टि से वह्‌ अश्रान्त है! इस तरह्‌ 
एक ही मिथ्या विकल्प को बाह्य अथं मे श्रान्त ओौर स्वरूप मे अश्रान्त मानना 
एक ही मे भ्रान्तत्व एवं अभ्रान्तत्व रूप विरुद धमं मानना है । अतः यह्‌ 
स्पष्ट रूप से अनेकान्त को अंगीकार करना हे । 


१. अथेक्रियासामभ्यलक्षणत्वाद्‌ ब्तुनः । 
"= न्यायविन्दु प° १७। 
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इसी तरह यह दशंन द्विचन्द्र ज्ञान को द्वित्व अंण में विसंवादी होनेसे 
अप्रमाण तथा धवलता, नियत देश मे गमन करना आदि चन्द्रगत धर्मो से उसे 
प्रमाण मानते हैँ । अतः एक ही द्विचंद्रज्ञान को प्रमाण ओर अश्रमाण कहना 
अनेकान्त का ही निरूपण करना है । 


इसी तरह नील वस्तु अपने नीतेपन, चौकोण, ओौर सामने दिखने वाले 
ऊपरी आकार आदि कीदृष्टिसे प्रमाणका विषय होने से प्रमेय है, वही 
भीतरी अवयवो कौ दुष्ट से तथा क्षणिकत्व आदि की अपेक्षा प्रत्यक्ष प्रमाण 
का विषय नहीं होने से अप्रमेय है। इस तरह एक ही नीलादि को प्रमेय 
ओर अप्रमेयदो खूप याने परस्पर विरुद रूपवान्‌ मानना अनेकान्त की ही 
मुद्राहै। 


बोद्ध दशंन में हिसा से विरक्त होक्रर आहिसक बनना तथा दान देना आदि 
शुभ क्रियाओं से स्वगं मिलता है, यह्‌ बात आगम से सिद्ध है। इन क्रियाओं 
कोक्षणिक भी माना जाता है। जिस समय कोई व्यक्ति किसी पर अहिसा, 
दया करके उसे कुछ दान देता है, उस समय का अहिसा ओौर दान का प्रत्यक्ष ॥ 
अहिसा आदि की सत्ता, उनकी ज्ञानरूपता तथा उनकी सुखरूपता का अनुभव 
कराताहै। तथा आगे भने दया की, उससे संतोष या सुख हमा" एेसे अनुकूल 
विकल्प को उतपन्न करने के कारण वह अहिसा आदि की सत्ता ओर सुखरूपता 
मे प्रमाण माना जाता है । अथवा अहिसा ओौर दान आदि स्वयं ज्ञानक्षणरूप 
दै, भतः वह्‌ अपनी सत्ता, ज्ञानरूपता तथा सुखरूपता का स्वयं ही अनुभव 
करने के कारण उक्त अंशोंमे प्रमाण दै। परंतु अ्हिसा आदि में रहने वाली 
स्वगेभ्रापण शक्ति मे तथा उसकौ क्षणिकता मेँ वह॒ अहिंसा आदि का प्रत्यक्ष 
प्रमाण नहीं है । यद्यपि प्रत्यक्ष से उसको क्षणिकता तथा स्वगेप्रपण शक्ति का 
अनुभव हो जाता है । परन्तु उनके अनुकूल धेः क्षणिक रहै, ये स्वगंप्रापकरहै 
इत्यादि विकल्पों की उत्पत्ति न होने के कारण प्रत्यक्ष इन अंशो में प्रमाण 
नहीं माना जाता । इस तरह एक ही अहिसा क्षण को -अपनी सत्ता जादि में 
प्रमाणात्मक तथा स्वगभ्रापण शक्ति या क्षणिकता में अभ्रमाणल्प माना जाता 
है। इस प्रकार से एक हीको प्रमाण ओर अभ्रमाण कह कर अनेकान्त को 
स्वीकार किया गया है। 


इसी तरह्‌ बौद्ध दर्शनकार निविकल्पक के बाद उतपन्न होने वाले सविकल्पक 
जान को बाह्ययाथं मे सविकल्पक तथा स्वरूप में निविकल्पक मानते है । 


[व कक = ~, क ५१९ 
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निविकल्पक्र दशंन के बाद यह नीला है, यह्‌ पीला है" इत्यादि विकल्प ज्ञान 
उत्पन्न होते हैँ । ये विकल्प ज्ञान अपने आकार माच का ही निश्चय करने वाले 
होते है । ये बाह्य नीलादि अंशों मे ही शब्द योजनः होने से सविकल्पक होते 
ह । स्वल्प की दृष्टिसे तो सभी ज्ञान निधिकल्पक् ही होते दै । ज्ञान चाहे 
निविकल्पक हो या सविकल्पक, दोनो का स्वसंवेदन प्रत्यक्ष तो निधिकल्पक रूप 
ही होता है । न्यायविन्दु मे आचायं धमम॑कीर्ति ने कहा दै-- 


तच्च ज्ञानरूपं वेदनम्‌ आ^मसाक्षात्कारि निविकल्पकमश्नान्तं च तस्मात्‌ 
भ्रत्यक्षम्‌”१। 


समस्त चित्त-सामान्य अवस्था को ग्रहण करने वाले ज्ञान तथा चत्र विशेष 
अवस्थाओं के प्राहक ज्ञानो का स्वरूप संवेदन प्रत्यक्ष-निधिङृल्पक होता है । 
अतः एक ही विकल्प ज्ञान को बाह्य नीलादि की अवेक्षा सविकल्पक तथा स्वरूप 
की अपेक्षा निविकल्पक कहा जाता है । इस तरह्‌ एक ही ज्ञान को सविकल्पक 
एवं निविकल्पक अपेक्षा भेद से दोनों कहना अनेकान्त दृष्टि ही है । 


ओर उदाहरण लीजिये। बौद्ध दशंन का निविकल्पक दशंन-प्रतयक्ष एेसे 
साधारण पदाथे को विषय करता है, जो क्षणिक भी हो सकता है तथा अक्ष. 
णिक-नित्य भी । अनादिकालीन अविद्या ओौर पदार्थो की प्रतिक्षण सदुश रूप 
से उत्पत्ति रूप कारणों से वस्तु मे "यह वही वस्तु है" इस प्रकार नित्यत्व का 
आरोप हो जाता है । इस भिथ्या आरोपके कारण वस्तु नित्य रूप में भासित 
होने लगती है । निविकल्पक दशन इस नित्यत्व के आरोप में प्रमाण नहीं है, वह 
इसक। समर्थन नहीं करता । वह तो उलटा इस नित्यत्व के आरोप में अप्रमाण 
हीदहै॥ क्षणिक वस्तु में नित्यत्व कूप विपरीत आरोप होने के कारण दशंन 
इसमें प्रमाण हो ही नहीं सकता, क्योकि दशन तो वस्तु के अनुसार ही उत्पन्न 
होता है । इस तरह निविकल्पक दशंन नित्यत्व के आरोप में प्रमाण तो है नही, 
अपितु अप्रमाणदहीहै। यद्यपि निविकल्पक दशेन क्षणिक अंश का अनुभव कर 
लेता है, परन्तु “यह क्षणिक दै" एेसे अनुकूल विकल्प को उत्पन्न न करने के 
कारण वह क्षणिकांश मे भी प्रमाण नहीं है । यदि निधिकल्पक ही क्षणिकांश में 
प्रमाण हो जाय तो अनुमान से क्षणिकत्व कौ सिद्धि करने की कोई आवश्यकता 


१. न्यायबिन्डु प° १४। 
पा ०-२४ 
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हीन होनी चाहिये । रेस स्थिति मे (सवं क्षणिकम्‌, सत्त्वात्‌" यह्‌ अनुमान 
निरथंक हो जायगा । इस तरह निविकल्पक क्षणिक अंश में भी प्रमाण नहीं है। 
नीलादि अंशो मे तो यह यह नीला है इस प्रकार के अनुकूल विकल्पको 
उत्पच्च करने कै फारण व्ह प्रमाण माना जाता दहै। अभिप्राय यह्‌ हैकि एक 
ही निविकल्पकर दशेन को नीलादि अंशो में अनुकूल विकल्प की उत्पत्ति होने से 


प्रमाण रूप तथाः क्षणिक ओर अक्षणिक अंशोंमे अप्रमाण खूप मानने वाले , 


बौद्ध दशंन ने अनेकान्त को बलात्‌ अपना लिया ह । उनका एक ही दशन को 
प्रमाण ओर अप्रमाण~दोनों रूप मानना (अपेक्षा भेद से) अनेकान्तवाद काही 
समथेन करना है 1१ 


महामहोपाध्याप श्री गिरिधर शर्मा चतुर्वेदी अपने "दर्शन अनुचिन्तन' 
नामक पुस्तक में लिखते हैर :- 


(सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर सव ही दशंनों में किसी न किसी स्थान पर 
जाकर यह अनेकान्तवाद मानना ही पड़तादहै। जेसाकि बौद्ध दशेनकोदही 
लीजिये । वहां सव पदार्थो को क्षणिक माना जाता दै । किन्तु क्षणिक होने पर 
“यह्‌ वही पदाथं दै" इस रूप में प्रत्यभिज्ञा अर्थात्‌ पहचान कंसे बनेगी, इसके 
लिये वे क्षणिक पदार्थो की एक संतान अर्थात्‌ सिलसिला मानते है । क्रमसे 
क्षणिक पदार्थो की एक धारा चलती है, उस धारामे आये हृएु सब क्षणिक 
पदाथं एक लरूपदही व्यवहार मे मान लिये जाते हँ। इसलिये प्रत्यभिज्ञाया 
पहचान वन जाती है। अव यदि यहाँ यह्‌ पूछा जाय कि वहं सन्तान उन 
क्षणिक पदार्थो से भित्नहैया अभिन्न? यदि अभिन्न माना जाय तोवहभी 
उन पदार्थो के समान क्षणिक ही हुआ, तव वह भी सब में अनुगत कंसे वन 
सकेगा ? ओर विना अनुगत हुए पहचान कंसे करा सकेगा ? यदि भिन्न एक 
रूप से सब मे अनुगत मान लियाजायतो नाम मात्रका विवाद रहा। स्थिर 
पदाथं मान ही लिया गया । जिन पदार्थो को हम लोग॒घट-पट नाम से कहते 
है, उनको ही उन्होने सन्तान नामदे दिया, तो इस प्रन का निश्चित र्पसे 
वे कुछ भी उत्तर नहीं दे सकते । अतः सन्तान पदार्थो से भिन्न भी है ओर 


१. षडदज्ञंनसमूच्चय प्र० ३६७ से ३६६ तक । ज्ञानपीठ प्रकाशन 
१६७० ॥ 
२. दोन अनुचिन्तन प° ३२। ज्ञानपीठ प्रकाशन १६६४ । 





[ चतुथं अध्याय :; २६७ 


अभिन्न भी, यही मानना पड़ेगा । यहां बौद्ध दशन मे भी “स्याद्वाद 
(अनेकान्तवाद) आ गया ।' 


बौद्ध दशेन में विभज्यवाद एक विशेष वाद है। "विभज्य-विभागं कृत्वा 
वादः कथनम्‌' अर्थात्‌ प्रश्न का विभाजन-विष्लेषण करके अलग-अलग अंशो का 
(अपेक्षा से) उत्तर देना विभज्यवाद कहलाता है । विभज्यवादी का मतलब 
एकांशवादी नहीं । वस्तु का विष्लेषण करके सापेक्ष रूप से उत्तर देना विभज्य- 
वाद कहलाता है । यह प्रकारान्तर से अनेकान्तवाद है। विभज्यवाद ओर 
अनेकान्तवाद दोनों एक ही लाइन पर चलते हैँ । पाश्वंनाथ शोध संस्थान, 
हिन्द्र यूनिवसिटी के प्रो० मेहता का कथन है--चुद्ध का विभज्यवाद स्याद्ाद 
का दही निषेधात्मक रूपान्तर है।१ विभज्यवाद अपेक्षा पर आधारितहै 
ओर स्याद्वाद भी अपेक्षावाद पर आधारित है। ये दोनों वाद सापेक्षवाद है । 
सापेक्षवाद क। ही अन्य नाम अनेकान्तवाद है । 


माध्यमिक मत में शून्य ही मूलभूत पारमाधथिक तत्तव है । दृश्यमान चेतन 
एवं अचेतन जगत्‌ उसी का विवतं है। "शुन्य' का दर्यंन ग्रन्थों मे द्विविध 
वणंन है । वैदिक एवं जैन दशनं मे इस तत्त्व को अभावात्मक कहा गया है, 
किन्तु माध्यमिक संप्रदाय के प्रमाणिक ग्रंथो में इसे वक्ष्यमाण चार कोियों की 
परिधि से परे कहा गया है । 


शून्यवादी से यह प्रन है कि शून्य सत्‌ है या असत्‌ ? यदि प्रथम पक्ष याने 
शून्य सत्‌ है, यह स्वीकार किया तो “सवं शून्यम्‌" यह प्रतिज्ञा या सिद्धान्त ही 
समाप्त हो जाता है, क्योकि शून्य ही सत्‌ हो गया। इस भय से यदि 
“शून्य भसत्‌ है" यह्‌ द्वितीय पक्ष लिया तो शून्य के असत्‌ होने से शून्यता 
काही व्याघात हुआ । अर्थात्‌ जगत का सत्त्व सिद्ध हा । इस असंगति या 


विरोध के परिहार के लिये माध्यमिक दशेन यह कहता है-- 


न सत्‌ नासत्‌ न सदसत्‌ न चाप्यनुभ्यात्मक्‌म्‌ 
चतुष्कोटिविनिमुं क्तं तत्तवं माध्यमिका विदुः" ९ । 


१. जन दंन (मेहता) प° ८२। 
भारतीय दनो का समन्वय (डा० का) प° १२३ मे उद्धृत । 
इसी अर्थं की उक्ति स्वंदशेन संग्रह ( भांडारकर ओरियंटल 
१९२४) में है--'सदसदनुभयात्मक चतुष्कोटि विनिसुं क्तं शून्यमेव ।" 





२६८ :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 
यह वर्णन निषेध रूप से अनेकान्तवाद की ही मुद्राहै। 


ज्ञानष्टेतवादी योगाचार ज्ञानाकार ओौर अर्थाक्रार को अभिन्न मानतेरैं। 
वे ज्ञान से भिन्न किसी वाह्य अथं की सत्ता स्वीकार नहीं करते । ज्ञान ही ग्राह्य 
पदाथं के आकारमें तथा ्राहुक ज्ञान के आकार में प्रतिभासित होता दहै। 
इस तरह एक ही संवेदन मे परस्पर भित्तं ग्रह्याकार तथा ग्राहकाकार कौ 
स्वथं अनुभव करने वाले ज्ञानवादी अनेकान्त दृष्टि को ही अपनाने वाले 
दृष्टिगत हो रहे हैँ । 


संवेदन मात्र परमाथंतः ग्राह्य ओर ग्राहक दोनों ही आकारो. से सर्वथा 
शून्य निरंश दह। परन्तु संवेदनं की यह वास्तविकं ग्राह्यायाकार-रहितता 
सपने मे भी नहीं दिखाई देती । यदि संवेदन के इस वास्तविक ग्राह्याद्याकार 
रहित निरंश स्वरूप का अनुभव होने लगेतो सभी प्राणियों को तत्त्वज्ञान 
होनेसे अभी दी मुक्ति हो जायगी । तत्त्वज्ञान" की उत्पत्ति ही मुक्ति है । यह 
सिद्धान्त है । संवेदन को संवेदनरूपता का अनुभव तो सभी प्राणियों को होता ही 
रहता है । इस तरह एक ही संवेदन में ग्राह्यादि अकार शून्यता की दृष्टि से अनु- 
भवन होना तथा उसी का संवेदनल्पता की दृष्टि से अनुभव हौना-याने एक 


ही संवेदन मे अनुभूतता गौर अननुभरतता ये विरोधी धमं मानना अनेकान्तवाद 
काही प्रतिभास दहै। 


इसी तरह सवके ज्ञान सभी ज्ञानोंके स्व संवेदन ज्ञान की ग्राह्या्याकार 
रहितता- निरंशता का तो अनुभव नदीं कर पाते, पर संबेदनरूपता का अनु- 
भव अवश्य करते ह। इस तरह एकी ज्ञान को निरंशता की दष्टिसे 
अनिष्चयात्मक तथा संवेदनरूपता की दृष्टि से निश्चयात्मक मानना अनेकान्त- 
वादको ही मानना है ।१ 


विनय पिटक में कहा है--“भिक्षुजं, प्रत्रज्या लेने वाले कोदो अंतोंका 
सेवन नहीं करना चाद्ये । कौनसे दो? एक तो काम सुखो मे आसक्ति, जो 
हीन है, ग्राम्य है, पृथ+जनोचित दहै, अनायंहै ओौर अनर्थोकी जडदहै, ओौर 
दूसरी आत्मक्लेणों मे आसक्ति, जो दुःखमय है, अनायं है ओर अनर्थो की जड़ 


१. षडस्लंन समुच्चय पृ० ३७१ । 


[ चतुयं अध्याय :: २६६ 


है । भिक्षुओं, इन दोनों अंतो को छोडकर तथागत ने मघ्यममागं का साक्षात्कार 
किया 1१ 


ये दो अत हैँ ये एकान्त हैँ । मध्यममागं अनेकान्त का प्रकार है। 


न्यायदशंन एवं वैशेषिक दर्शन 


न्याय भाष्यमेक्हादै- 


क पुनस्त्वम्‌ ? सतश्च सद्मावोऽसतश्चासद्‌भावः । सत्सदिति गृह्यमाणं 
यथाभूतमविपरीतं तत्त्वं मवति, असच्च भसदिति गृह्यमाणं यथाम्‌तमविपरीतं 
तत्वं मवति \'२ 


तत्त्व क्या हे ? सत्‌ का सद्भाव कहलाना । ओर असत्‌ का असद्‌भाव 
बतलाना । सत्‌ सत्रूपसे ग्रहण किया हुञा , यथाथं ओर अविपरीत तत्तत 
होता है। असत्‌ असद्‌ रूप से ग्रहण करिया हुजा यथाथ एवं अविपरीत तत्त्व 


होता दहै। 


जैन दशन भी यही कहता है । घट में स्वरूप की सत्ता है, वह्‌ सत्‌ रूप 
से कही जाती है । घट में पट की सत्ता नहीं है, वह्‌ असद्‌ रूप से कही जाती 
है । यह यथार्थं एवं अविपरीत--वास्तविक़ तत्त्व है । जन दशेन का अनेकान्त 
त्याय भाष्य के निरूपण का ही अनुसरण करता है । 


इसी प्रकार इस दशेन में सामान्य ओर विशेष दो पदाथ माने जते हैँ । 
जेसे पृथिवी एक सामान्य है, भौर घट-पट उसके विशेष हैँ । किन्तु इसी दृष्टि को 
यदि फौलावे तो प्रथिवी से व्यापक द्रव्य पदाथं की अपेक्षा से पृथिवी भी विशेष 
कही जायगी । तब यदी कहना होगा कि पृथिवी सामान्य भी है ओौर विशेष 
भी । घटपट आदि की अपेक्षा से सामान्यरै ओर द्रव्य की अपेक्षासे विशे 
भी । यह स्पष्ट ही अनेकान्तवाद है । अनेकान्तवाद पदार्थो को सामान्थ-विशेषा- 
त्मक मानता है। एक दही पदां सामान्य भीर ओौर विशेषभीहै। यह्‌ 


१. विनय पिटक सहावग्ग १।१।५॥। 
२. स्यापभाष्य अध्याय १ आन्हिर १ पृ० ३ (भानंदाध्रम १६२२) । 


२७० :: अनेकान्तवाद का समीक्नात्मक अध्ययन | 


निरूपण विरोध उत्पतन करता है । इसके परिहार के लिये अपेक्षा दुष्टिका 
अवलंबन लिया गया 11 


इसी प्रकार घट-पट आदि पदार्थो मे यह्‌ दशंन सत्ता नामक सामान्य धमं 
मानते ह । इससे घट-पट आदि पदाथं सत्‌ कहे जाते हैँ । किन्तु एक सत्ता में 
दूसरी सत्ता नहीं मानी जाती । एसा मानने से अनवस्था दोष आविगा । इस- 
लिये सत्ता को स्वरूपसे ही सत्‌ मान लेते है । इस प्रकार बहुत से पदाथं सत्ता 
के संवंधसे सत्‌ कटै जाति हैँ भौर सत्ता स्वरूपसे ही सत्‌ मानी गई है । यह्‌ 
एक प्रकारः का अनेकान्तवाद ही हुआ ।२ 


इसी प्रकार इस दशन मे शास्त्राथं के लिये “व्यधिकरण धर्मावच्छिन्नाभावः 
माना जाता है। इसका आशय यही है कि घटत्वलूप से घट दै, पटत्व रूप से 
घट नहीं है । यहाँ स्पष्ट ही अनेकान्तवाद कौ छाया दिवलाई पडती है। 


इसी प्रकार न्याय दशंन मे एक वृक्ष मे कपिसरंयोग भौर कपिसंयोगा- 
भाव--दोनों रहते हुये माने जाते दँ । एक ही वस्तु म संयोग ओौर संयोगाभाव 
रहने मे विरोध उपस्थित होता है । इसका परिहार अवच्छेदक भेद से लेकर 
किया जाता है । एक शाखावच्छेदेन कपिसंयोग दहै, अन्य शाखावच्छेद से कपि- 
संयोगाभाव भी है । यह अवच्छेदक अपेक्षा का ही अन्य नाम है। यह स्पष्ट स्प 
से अनेकान्तवाद है । 


वेशेषिक दशंनकार एक ही प्रथिवी में नित्यत्व ओर अनित्यत्व रूप परस्परः 
विशुद्ध धमं मानते हैँ । जैसा कि प्रशस्तपाद भाष्यमें कटा है-- 


“सा तु द्विविधा, नित्या चानिद्या च । परमाणु लक्षणा नित्या, कायेलक्षणा 
त्वनित्या" ।३ 


पृथिवी दो प्रकारकी है, नित्य भौर अनित्य । परमाणु लक्षण पृथिवी 
निव्य है, कार्यलक्षण पृथिवी अनित्य है । अर्थात्‌ घट परमाणु की दृष्टि से नित्य 
है, कार्यत्वं की अपेक्षा से अनित्य है। यदि यह कहा जाय कि दोनों धर्मो के 


कणादसुत्र १।२।३ "सामान्यं विज्ञेष इतिबुद्ध यपेक्षम्‌" । 
दशन अनुचिन्तन पृ° ३३। 
प्रशस्तपाद भाष्य प° १२ (चौखंभा, १६२३) । 


9 „९ 
* रि रि 


[ चतुथं अध्याय :: २७१ 


अधिकरण भिन्न हैँ । नित्यत्व का अधिकरणं परमाणु है ओर अनित्यत्वं का अधि- 
करण घटादि कायं है, तो यह भौ उचित नहीं है । क्योकि पाथिव परमाणु एवं 
पाथिव कायं दोनों मे प्रृथिवीत्व अव्यभिचारी रूप से रहता है । अर्थात्‌ दोनों ही 
पृथिवी है । घट में पाथिव परमाणु भीहै जौर वह्‌ काथं भी है। अतः वहु 
नित्य ओौर अनित्य दोनों हुभा । यह्‌ स्पष्ट रूप से अनेकान्तवाद है । 


इस दशंनमे आकाश ओर नित्य एक माना गयादहै। इस आकाशमें 
संयोग ओर विभाग दोनों रहते हैँ । संयोग ओर विभाग परस्पर विरुद्ध गुण 
ह। ये दोनों एक ही आकाशमें रहतेरह। प्रशस्तपाद भाष्यमेकहारहै-- 
“शब्द-कारणत्ववचनात्‌ संयोग-विभागोः ।" इस विरोध परिहार के लिये अपेक्षा 
भेद या अवच्छेदक-भेद मानना पड़ता है । एक देश की अपेक्षा से संयोग है, अन्य 
देश की अपेक्षासे विभागरहै। इस प्रकार एक ही वस्तु में परस्पर विरुद्ध धमं 
रहने से स्पष्टतया अनेकान्तवाद कौ स्वीकृति है । 


दूसरी बात ओर दहै। आकाशम संयोग ओर विभाग दोनों रहने से वह्‌ 
कथंचित्‌ अनित्य भी हुजा । जिस स्वरूप से वह्‌ संयोगी ह, उसी स्वरूप से वह 
विभागी नहीं हो सक्ता । संयोग ओर विभाग मानने से स्वरूप भेद मानना 
होगा । इस तरह आकाश में भी नित्यानित्यत्व दोनों धमं अति हैँ । यहं 
लेश से स्वीकार किया गया ह । यहाँ अनेकान्त कौ प्रच्छ मुद्रा है। 


इस दर्शन में सामान्यदो प्रकारका माना दहै, पर ओर अपरर।एकही 
सामास्य में परत्व ओर अपरत्व-परस्पर विरुद धर्मो का स्वीकार स्पष्टतः 


अनेकान्तवाद है । 


दशंनो मे प्रमाण ओर प्रमेयदो प्रसिद्ध शब्द हँ । प्रमीयते अनेन इति 


१. प्रञस्तषादमाष्य, प० २५। 

२. सामान्यं द्विविधं परमपरं च, अनुवृत्तिप्रत्ययकारणम्‌ । तत्न परं सत्ता 
महाविषयत्वात्‌, सा च अदुवृत्तरेव हेदुत्वात्‌ सामान्यमेव । द्व्यत्वादि 
अपरम्‌ अल्पविषयत्वात्‌ । तच्च व्यावृत्तेरपि हेतुत्वात्‌ सामान्यं सद्‌ 
विरेषाख्यामपि लते । 

--प्रशस्तपादभाष्य प° ४। 




















२७२ :: 0. का समीक्लात्मक अध्ययन | 


प्रमाणम्‌ याने जिससे ज्ञान किया जाता है, वह्‌ प्रमाण है| प्रमा याने ज्ञान का 
विषय प्रमेय कहा जाता है । एक न्याय सूत्र टै- 


'प्रमेयता च तुलाभ्रामाण्यवत्‌" ।१ 


इसके भाष्य (न्यायभाष्य) का कथन है कि-गृरुत्व रूप परिणाम के जात 
का साधन तराजू रूप प्रमाण है । ज्ञान का विषय गुर द्रव्य सुवर्णादि प्रमेय हे । 
तराज्‌ गुरु द्रव्य को तौलती है, अतः तराज्‌ प्रमाण दहै जौर गुरुद्रव्य प्रमेय है। 
जव प्रमाणभूत उसी तराजू को दूसरी तराजू मे रखकर सोने से वजन किया 
जाता है, तब सोना प्रमाण ओर तराजू प्रमेय हो जाताहै। इसवातसे सारे 
शास्त्र का उरदिष्ट बतला दिया गया है । आत्मा ज्ञान का विषयदहै, इसलिये 
प्रमेय में उसकी गणना की गई है । ज्ञान मे आत्मा स्वतंत्र है, अतः वह्‌ प्रमाता 
भी दै1 बुद्धि उपलन्धिका साधन है, अतः प्रमाण है। उपलन्धि का विषय 
होने से प्रमेय भी है।२ मतलब यह है कि अपेक्षामेदसेएकटही वस्तु प्रमाण 
भी है, ओौर अन्य अपक्षा से प्रमेयभीहै। जिस प्रकार दृश्य होति हुये भी 
प्रदीप का प्रकाश अन्य दृश्य वस्तुओं के दशन कादहेतुभीदरै। इस तरह वं 
दुय ओर दर्शन की व्यवस्था को प्राप्त करता है, उसी तरह प्रमेय होते हये 
भी किसी भी अथं कौ उपलन्धिमें कारण होने से प्रमाण-प्रमेयःव्यवस्थां 


को प्राप्त करता है ।३ इस प्रकार यहां अनेकान्त दृष्टि को उपयोग में लाया 
गया है । 





१. स्यायसूत्र २।६।१६। 


२. गत्व-परिणाम-ज्ञान साधनं तुला प्रमाणम्‌, ज्ञानविषयो गुरुद्रव्यं 
सुवर्णादि प्रमेयं, यदा सुवर्णादिना तुलान्तरं व्यवस्थाप्यते, तदा 
तुलान्तरप्रतिपतौ सुवर्णादि प्रमाणं तुलान्तरे प्रमेयमिति । एवम्‌ 
अनवयवेन तन्त्रार्थो उद्िष्टो वेदितन्यः--आात्मा तावद्‌ उपलन्धि- 
विषयत्वात्‌ प्रमेये पठितः, उपलब्धौ च स्वातन्त्रयात्‌ प्रमाता, बुद्धिः 
उपलब्धि-साघनत्वात्‌ प्रमाणम्‌, उपलबन्धिविषयत्वात्‌ प्रमेयम्‌ उमया- 
मावात्‌ प्रमितिः । एवमयं विशेषे समाख्यासमावेश्नो योज्यः । 


--न्यायभाष्य पृ० ६८ से १०३। 


३. न, प्रदीपश्रकाशवत्‌ सिद्धः --न्यायसु्र २।१।१९ । 
अत्र भाष्यमू्‌--यथा प्रदीपध्रकाशः प्रत्यक्षांगत्वात्‌ प्रमाणं, स च 





१,५.११ १ 37 । 





[ चतुथं अध्याय :: २७३ 


न्थाय एवं वैशेषिक दशंनकार आकाश को नित्य मानते दहै ओौर उपे 
एेसा सिद्ध करते हैँ। इसके लिये अनुमान वे प्रस्तुत करतेदहैँ। “आङ्ञाशं 
नित्यं निरवयवत्वात्‌ यनिरवयवं तन्नित्यम्‌, यथा परमाणवः" । इस अनुमान से 
आकाश नित्य सिद्ध किया जातादहै। इस विषयमे श्रुति से विरोध उपस्थित 
होता है । श्रुति दै--'एतस्मात्‌ अत्मनः आकाशः संभ्रूतः"4। 


इसका अथं है आत्मा से आकाश उत्पन्न हुआ । श्रुति आकाश की उत्पत्ति 
मानकर उसकी अनित्यता बतलाती है । अनुमान जाकाश की नित्यता बतलाता 
दै । इस प्रकार अनुमान ओर श्रुति में विरोध आता है। इसका परिहार करने 
के लिये दोनों दशेनकार अपनी दृष्टि में लचीलापन लाकर संभूतः' इस शब्द 
का अथं “अभिव्यक्तः करते हैँ । इससे किसी प्रकार विरोध का परिहार करके 
संगति विठाई जाती है । यह अनेकान्त दुष्टिकीही छाया दहै। 


श्री हेमचन्द्राचायं ने वीतराग स्तोत्र मे लिखा है-- 
“चिन्नमेकभनेकं च रूपं प्रामाणिकं वदन्‌ 
योगो वंशञेषिको वापि नानेकान्तं प्रतिक्षिपेत्‌" २ । 
नैयायिक ओर वंशेषिक चित्ररूप को एक मानते हैँ । जिसमे अनेक वणं 
होते है, उसे चित्र रूप कहा जाता है । उसको एक रूप एवं अनेक रूप दोनों 
कहना स्पष्ट अनेकान्त दृष्टि है । 


न्याय दर्शन एवं वैशेषिक दशेन के मत में इन्द्रिय ,सनिकषं से धूम का 


प्रत्यक्षान्तरेण चक्षुषः सन्तिकषेण गृह्यते .““--- 1 यथा च दृश्य: सन्‌ 
भ्रदीप-प्रकाह्यो दद्यान्तराणां दशंनहैतुः इति दृश्यदशंनव्यवस्थां लमते, 
एवं प्रमेयं सत्‌ किचिदथजातम्‌ उपल दिघहेुत्वात्‌ प्रमाणप्रमेय- 


व्यवस्थां लमते । 
--न्यायमाष्य पृ० १०२, १०३ 
१. तैत्तिरीय उपनिषद्‌ २।१।१ । 
२. वीतरागतस्तोन्न ८ प्रकाश € श्लोक । 


फा०-३५ 
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ज्ञान टोता है । धूम-ज्ञान से अग्निका ज्ञान होता है। यहां इन्द्ियसनचिकर्षादि 
प्रत्यक्ष प्रमाण दै । उसका फल धूम-ज्ञान है । धूम-ज्ञान वद्भिज्ञान की अपेक्षा 
से अनुमान प्रमाण है, वह्िजञान तो अनुमान का फल है । इस प्रकार धूम के 
ज्ञान में प्रत्यक्ष प्रमाणकौ फलता ओर अनुमान की प्रमाणत।-इस प्रकार 
उभयकूपता मानते हँ । यह अनेकान्त द्ष्टिहीहै। 


इन दशंनो के मतमेचायकाकपया धूषदानी या सिगरेट एक अवयवी 
दै । उनका पकड़ा जाने वाला दिस्सा ठंडा तथा द्रा हिस्सा गरम देखा 
जाता ह । यद्यपि चाय के कप, धूपदानी या सिगरेट में अवयव भेद माना 
जा सकता है, परन्तु कप, धूपदानी, सिगरेट नाम का अवयवीतो एक 
ही है, ओर उसी कपरूपी, धूपदानीरूपी या सिगरेटरूपी अवयवी में परस्पर 
विरुद्ध शीत एवं उष्ण स्पर्शं दोनों ही पाये जाते ह । परस्परविरुद्ध धमेवान्‌ 
होना अनेकान्तवाद ही है । वंशेषिक दशन का ही यह्‌ सिद्धान्त है कि एक ही 
पट आदिमे विभिन्न भाग मं चलत्व, अचलत्व, रक्ततव, अरक्तत्व, आवृतत्व, 
अनावृतत्व आदि अनेक ॒विकुद्ध धर्मो क उपलब्ध होने पर भी विरोध नहीं 
माना जाता । यह भौ अनेकान्त दृष्टि की ही मुद्रा है। 


इनके मत में नित्य ईश्वर में जगत्‌ के निर्माण की इच्छा तथा जगत्‌ के 
संहार करने कौ इच्छा, रजोगुण ओौर तमोगुण रूप स्वभाव तथा अनेक सात्विक 


भावोंका मानना स्पष्ट ही परस्पर विष्ट है। यह्‌ अनेकान्त दृष्टि सेह 
संभव हे । 


एक ही ईद्वर को पृथिवी, जल, अग्नि, वायु, आकाश, दिशा, काल रूप . 
अष्टमूति मानना अनेकान्तवाद का ही रूप है । 


एक ही ओंवले भे कमलगोटा की अपेक्षा महत्त्व-वड़ापन, तथा विल्वफल 
कौ अपेक्षा से मणुत्व--छोटापन मानना अनेकान्तात्मकता का ही संपोषण है । 


सांठे को समिध्‌ की अपेक्षासे बड़ा गौरर्वांसम की अपेक्षा से छोटा 
मानते हैँ । देवदत्त मे अपने पिता की अपेक्षा से परत्व ओर पुत्र की अपेक्षासे 


अपरत्व माना जातादहै। इस प्रकार व्रिरोधी धर्मां को एक मे मानना 
अनेकान्तवाद दहीदहै। 


न ~ ~ 


[ चतुथं अध्याय :: २७५ 


सांख्यदशेन 


हेमचं ्राचायं लिखते है 
“इच्छन्‌ प्रधानं सत््वादेविर्ढधेग्‌ म्फितं गुणैः 
सांख्यः संख्यावतां मुख्यो नानेकान्तं प्रतिक्षिपेत्‌ ।'1 


सांख्य दशंन के मत मेँ प्रकृति को सत्त्व, रज ओर तम-इन तीन परस्पर 
विरुद गुणवाली माना जाता है । परस्पर विष्टर गुणों का समावेश एक ही 
प्रकृति मे मानना स्पष्ट अनेकान्त दृष्टि का समथेन है । 


इस दर्शन मे 'सत्कायंवाद' माना जाता है। इस मत में सब कायं सदा 
ही सतरूप है । यहाँ यह प्रश्न उपस्थित होता है किं यदि घट पट आदि कायं 
मपनी उत्पत्ति से पूवं भी सत्‌ रूपी दहै, तो फिर उनको उत्पन्न करने के लिये 
प्रयत्न क्यों करना पड़ता है ? इसका उत्तर वहाँ यही दिया जता है करि सब 
कार्यं अपने-अपने कारण मे अव्यक्त अर्थात्‌ अध्रकट सूक्ष्म दशा मे रहते है । 
उन्हें व्यक्त अर्थात्‌ प्रकट दशा मे लाने के लिये यत्न करना पड़ता है । अव यहाँ 
प्रशन उपस्थित होता है कि वे व्यक्त या अव्यक्त दशापरे उन पदार्थो से भिन्न हैँ 
या अभिन्न ? यदि अभिन्न मानेगे तो वे अवस्थाएं भी पदार्थो के समान पहले 
से ही थीं, फिर उनके लिये प्रयत क्यों १ यदि भिन्न मानी गईं तो अवस्था 
असत्‌ ही पैदा होती है -यह मान लेने पर “सव पदाथं सदा सत्‌ रूप ही है" 
यह अपना सिद्धान्त कट जाता है । इसलिये विवश होकर उन्हे अनेकान्तवाद 
ही बलात्‌ मानना पड़ता है कि अवस्थाएुं द्रव्य आदि पदार्थो से भिन्न भीँ 
ओर अभिन्न भी । 


साख्योगदशंन वस्तु को नित्यानित्य उभय मानता है। धर्मीके भेदन 
रहने पर भी निमित्त के भेद से भिल्ल धर्मी में भिन्न व्यवहार होते हैँ । यहाँ 
धर्मी से मतलव है द्रव्य ओर निमित्त का मतलव है पर्याय या धमे । जिस 
प्रकार एकत्व बोधक अंश शून्य दयं युक्त होने से याने दो शुन्य की अपेक्ला- 
निमित्त से सौ, एक शूभ्य से युक्त होने पर एक शून्य के निमित्तसे दश, तथा 
शून्य रहित होने से एक संख्या होती है । अथवा जिस प्रकार एक हीस्त्री 


अवेक्षा भेद से स्त्री, माता, पुत्री एवं बहिन (पति, पुत्र, पिता, भाई कौ अपेक्षा 


१. बीतराग स्तोत्र ८ प्रकाश १० श्लोक । 
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से) कही जाती है । उसी प्रकार एक दही धर्मी अपेक्षा भेद से अनेक धमं वाला 
कहा जाता है ।१ यह अनेकान्त दुष्टिकाही निरूपण है । 


ये द्ण॑न परिणामवादी कहे जाते हैँ । परिणाम का अथं है-वि्यमान 
द्रव्य के पूवं धमं (पर्याय) की निवृत्ति होने पर अन्य (उत्तर) धमं की उत्पत्ति 
होना । यह धर्मी का परिणाम तोन प्रकारका होता दहै। धरम-परिणाम, 
लक्षण-परिणाम ओर अवस्था-परिणाम । धर्मी के विद्यमान होने पर पूवं धमं 
का तिरोभाव ओर उत्तर धमं का आविर्भाव-ध्मं परिणाम कहलाता है । धमं 
का अनागत काल का त्यागपूवंक वतमान कालका लाभ दोना लक्षण परिणाम 
है । निरोध क्षणो में निरोध संस्कार बलवान्‌ होते दँ ओर व्युत्थान संस्कार 
दुबल होते ै--यह अवस्था परिणाम है । जैसे मिट्री रूप धमी षिडाकार धमेसे 
अन्य घटाकार मेँ परिणत होता है--यह्‌ धरम परिणाम है । घट आकार अनागत 
को छोडकर वतमान लक्षण को प्राप्त होता है-- यद्‌ लक्षण परिणाम दहै । घट 
प्रतिक्षण नये पुराने पन को अनुभव करता हुमा अवस्था के परिणाम को प्राप्त 
करता है। इस प्रकार मिद द्रव्य एक ही है, उसमे परिणाम भेद से भिन्न-भिच्च 
रूप से वह कहा जाता है 1 इस तरह द्रव्य नित्य है, अवस्थाएं (पर्याय) अनित्य 
ह । इस प्रकार वस्तु नित्य एवं अनित्य उभयधर्मीर है । यह्‌ भी अनेकान्त की 
प्रक्रियाही है। 


१. यथा एका रेखा शतस्थाने शतं दज्ञस्थाने वका च एकस्थाने यथा 
च एकत्वेऽपि स्त्नौ माता दुहिता च उच्यते, दुहिता च स्वसा चेति । 
-पातंजल योगदशंन, पृ० ३४७ । 

२, “एतेन मृतेन्दियेषु घ्मलक्षणावस्थापरिणामा व्याख्याताः, । 

-- पातंजलयोग सूत्र ३।१३ । 
अन्न पातंजलमःष्यम्‌-- एतेन पुर्वोवितेन चित्तपरिणामेन धमलक्षणा- 
वस्थारूपेण मूतेन्छिेष धमंपरिणामो लक्षणपरिणासः अवस्थापरिणामः 
च उक्तो वेदितव्यः । तत्र व्युत्याननिरोधयोः धमेयोः अभिभवध्रादु- 
मवि धर्मिणि धमंपरिणामः, लक्षणपरिणामः च, निरोधः त्रिलक्षणः 
तिमिः उध्वभिः युक्तः । तथातेस्थापरिणामः । तन्न निरोधक्षणेषु 
निरोधसंस्काराबलवन्तो भवन्ति, दुर्बला व्युत्थानसंस्कारा इति । एष 
धर्माणाम्‌ अवस्थापरिणामः । 

-- पातंजलयोग भाष्य प्र० ३३१ से ३३७ । 
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सांष्य मतमें मन को कर्मंन्द्रिय ओर बुद्धीन्द्रिय दोनों माना है, एकही सन 
मे दोनों धमं विरुद है, फिर भी माने गये दै ।१ 


ुद्धयादि सात तत््वोंको परकेकारणहोनेसे प्रकृति ओौर कारणों से 
उत्पन्न होने से कायं या विकृति के जाते हँ । इस प्रकार वुद्धि आदि सातं 
तत्त्वों मे कारणत्व ओर कार्यत्व तथा प्रकृतित्व एवं विकृतित्व विरुद्ध धर्म 
रहते रैर । 

पुरुष भोक्ता नहीं है, अपितु दोनों तरफ दपण रूप बुद्धि में सम्भ्रान्तं 
सुख दुःखादि का निमंल पुरुष में प्रतिविबोदय होने से वह्‌ भोक्ता कहा जाता है। 
अतः अपेक्षा भेद ॒से पुरुष मे भोक्तृत्व एवं भोक्तृत्व का अभाव दोनों विरोधी 
धमं रहते हैर । 

इस दशंन में एक ही प्रकृति में संसारी जीवों कौ अपेक्षा उन्हँं सुखदुःखादि 
उत्पन्न करने के लिये प्रवत्यात्मक स्वभाव, तथा मुक्त जीवों कौ अपेक्षा निवृत्ति 


रूप स्वभाव माना जाता है ।* इस प्रकार विरुद्ध धमं एक ही प्रकृति मे मानना 
अनेकान्त दृष्टि काही समथेन है । 


मीमांसादशेन 


मीमांसा दशन में प्रमाता, प्रमिति ओौर प्रमेय के आकार वाला ज्ञान एकं 
है, क्योकि “घटमहं जानामि" भँ घड़े को जानता हुं--यह अनुभव होता है, 
तथा ज्ञान स्वयं प्रकाशक है। इसमे अनेकपदाथं से निरूपित विषयताशालि 
एक ज्ञान माना गया है। विषयता ज्ञान रूप है। उन तीन विषयता रूप वह 


१. षड्दज्ञंनसमुच्चय सांस्यदशेन प° १४७ सांख्यतत््वकोमुदी प° १४७ 
कारिका २७। 

२. वही प° १४९ सांख्यततत्वको मदी १० १२, ३५ कारिका ३, ८ । 

३. बही प° १४०। 

४, पुरुषस्य विमोक्षार्थं प्रवतंते तददव्यक्तम्‌' 


“ुरुषस्य तथात्मानं प्रकाश्य विनिवतते प्रकृतिः' । 
- सांख्यकारिका ५८, ५६९ । 
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एक ज्ञान है । इस प्रकार त्रयात्मक होने पर भी एकात्मक मानना अनेकान्त 
दृष्टि को ही अपनाना है। 


मीमांसा दशन में कुमारिल आदि स्वयं ही सामान्य भौर विशेष में 
कथंचित्तादार्म्य, धमं जौर धर्मी में भेदाभेद मानते ही हैँ । यह अनेकान्त दृष्टि 
काही प्रभावदहै। 


ये शब्द ओर अथं का नित्य सम्बन्ध मानते हँ। वे नोदना को याने श्रूति- 
वात्य को कार्यरूप अथं में ही प्रमाण मानते हैँ । इस कायं कोवे त्रिकाल शून्य 
कहते है । उनका अभ्युपगम है क्र वेदवाक्य त्रिकालशून्य शुद्ध कायंरूप अर्थं को 
ही विषय करते ह । इसी विषय में उनसे पूना है कि -यदि कार्यरूपता 
त्रिकाल शून्य है, किसी काल में अपनी सत्ता नहीं रखती, तव वह्‌ अभाव 
प्रमाणकाही विषय हो जायगी । उसे आगमगम्य मानना अयुक्त है । क्यो 
अभाव को आप पृथक्‌ प्रमाण मानते । यदि वह्‌ अथं खूपहै, तो प्रत्यक्षादि 
भरमाणो से ही उका परिज्ञान हो जायगा । अतः कायं को त्रिकालशून्य भी 
मानना होगा तथा अर्थ॑ूप भी । तभी वह्‌ वेद वाक्य का विषय दहो सक्ताहै। 
इसलिये जव अनेकान्त के माने विना वेदवाक्य का विषय ही सिद्ध. नहींहो 


सकता, तव उसे अगत्या मान लेना चाहिये । क्योकि नोदना की विषयता 
उभयरूपतामें है । 


जगत्‌ केदो स्वरूपों में हमारी भारतीय परंपरा भौतिकता कौ अपेक्षा 
आध्यात्मिकता को सतत प्रधानता देती आ रही है। चाहे इस परम्पराके 
निर्वाह के लिये हमे कितने ही नवीन तथ्य स्वीकृत करने पड़ हों । द्य ओर 
अदृश्य जगत्‌ मे हम अदृष्य को अधिक महत्त्व देते आये ह, ओर दुष्य की वह्‌ 
दशा, जो हमारे प्रत्यक्ष है, उसकी भी उपेक्षा करते चले आ रहे हैँ । यह्‌ काँ 
तक व्यावहारिक है--यह्‌ एक वड़ी समस्या आज से ही नहीं, अनादि काल से-- 
जहाँ से विचारों का विकास प्रारम्भ होता है, उपस्थित होता है । यह्‌ अवश्य 
है कि बीसवीं शतान्दी के वातावरण ने इसे अधिक प्रबल बना दिया है। जिस 
श्रक्रार मानव जीवन दृश्य भौर अदृश्य के संघर्षं कालेखाहै, उसी प्रकार 
हमारे दशंन की विभिन्न धाराएं भी इसी संघषं से निसृत है, गौर उनकी प्रवृत्ति 
का यही एक आघार रहा है । इन दोनो दृष्टिकोणों मे कहीं दृश्य प्रधान बन 
कर आता है ओर कहीं अदृश्य ! इनमें एक की प्रधानता दूसरे को कुचल कर 
ही अपना अस्तित्व वना सकती दै। इसीलिये हमारे दर्शन खंडन-मंडन के 


|| 
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भंडार वने हुये है । चाहे किसी दृष्टि से हमं देखें, इन दोनों की महत्ता ओौर 
उपयोगिता में संशय करना सहज नहीं है । तकं के जाल से हम चाहे किसी 
एक का खंडन कर सके, पर लोक हमे इसके लिये सहयोग नहीं देता । 


महि जेमिनि के सम्मुख भी यह समस्या उपस्थित हुई कि दुष्ट ओौर 
अदृष्ट की संगति कंसे बिठाई जाय । उन्दने इसका एेसा हल निकाला, जसा 
सम्भवतः किसीने नहीं निकाला। दष्ट ओर अदृष्ट दोनों एक प्रकार से 
यथार्थं ओौर आदर्शं के रूप हैँ । यथाथं आदश के विना ऊँचा उठ नहीं सकता, 
ओर आदशं यथाथ के विना स्थिर नहीं रहं सकता । जहाँ उन्नति पथ पर पहुंचने 
के लिये यथाथं को आदं के स्तर की आवश्यकता रहती है, वहाँ अपना पांव 
जमाये रखने के लिये आघधारके रूप में यथार्थं को आदं की भी अनिवायं 
अपेक्षा रहती है । एक के बिना दूसरे की अपुणता है । ठीक इसी प्रकार दुष्ट 
का अदृष्ट लक्ष्य है, एवं दुष्ट अदृष्ट की पृष्ठभूमि है । इसमे तकं भौर व्यवहार 
दोनों का समन्वय हौ जाता है । जेमिनिने अपने दशन में यही दृष्टिकोण 
अपनाया है । इसीलिये वे एक समन्वयवादी के रूप मे परिगणित किये जा 
सकते है 4 । 


यह कथन “मीमांसा दशन" मे डा० मंडनमिश्च काह) जेमिनिके इस 


समन्वयवादी दृष्टिकोण में प्रयोजक रूप से अनेकान्त दृष्टि दै । अनेकान्त दृष्टि 
के विना समन्वथदृष्टि कठिन है । 


यशोविजयजी ने अपने अध्यात्मोपनिषत्‌ मे कहा है-- 
*जातिन्यक्त्यात्मक वस्तु वदन्ननुभवोचितम्‌ । 


मद्टो वापि सुरारिर्वा नानेकान्तं भ्रतिक्षिपेत्‌ ॥*२ 


मीमांसक दशन में कुमारिल भट एवं मुरारि इस दशन के आद्यचिन्तक 
है। वे वस्तु को जातिव्यक््यात्मक्र मानते हँ । जाति एवं व्यक्ति परस्पर 
विरोधी वस्तु तथा जातित्व एवं व्यक्तित्व परस्पर विरोधी धमंहैँ। एकही 


वस्तु को जातिनव्यक्त्यात्मक मानना अनेकान्त दष्ट के बिना सम्भव नहीं है । 


१. मीमांसा दशन प° ६७-६०५ (रमेश बुक डिपो-जनयपुर) 1 
३. अध्यात्मोपनिषत्‌ प° २५ (प्राचीन पत्नाकार, कांचमंदिर ज्ञानमंडार, 
इन्दौर) । 
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उत्पत्ति, स्थिति ओर नाश--यह त्रयात्मकत। जैन व मीमांसा दर्शन में 
वस्तु कौ जान दहै। इसी को स्वामी समंतभद्रने तथा भद्रु कुमारिल ने लौकिक 
दृष्टान्त से इस प्रकार समज्ञाया है। दोनों आचायं समान पथ परही इस 
विषयमे अग्रसर हये हैँ । जवसोने के कलश को मिटाकर मुकुट वनातिदहँ 
तव कलश के नष्ट होने से कलणार्थी को शोक हुआ ओर मुकुट के अभिलाषी 
को हषं तथा सुवणं के अर्थी को माध्यस्थभाव रहा । कलशार्थी को शोक कलश 
के नाश के कारण हुआ । मुकरुटाभिलाषी को हषं मुकुट कौ उत्पत्ति के कारण 
तथा सुवर्णार्थी की तटस्थता दोनों दशाओं में सुवणं के बने रहने के कारण 
हई है । अतः वस्तु उत्पादादि त्रयात्मक है ।१ 


जब दूध को जमाकर दही वनायां ग्या तो जिस व्यक्ति को दूध खाने का 
व्रत है, वह॒ दही नहीं खावेगा । पर जिसे दही खाने का त्रत है, वह दही को 
तोखालेगा, पर दुध को नहीं खावेगा। जिसे गोरसके त्याग का त्रत दै, वह्‌ 
दूध न खायगा, ओर न दही, क्योकि दोनों ही अवस्था में गोरसदहैही। 
इससे ज्ञात होता है कि गोरसकी दही दूध ओर दही दोनों छमिक पययिं थीं । 
पर्यायो का परिवतंन हुआ है, द्रव्य की स्थिति कायम है ।र 


इस विषय मेँ मीमांसक दर्शन अनेकान्त दशन के इस सिद्धान्त को स्पष्ट 
रूप से स्वीकृत करता है । मालूम होता दै दोनों दर्शन वस्तु की तरयात्मकता के 





१. “वटमौलिसुवर्णार्थो नाश्ोत्पारस्थितिष्वयम्‌ 
शोकप्रमोदमा्यस्थं जनो याति सहेतुकम्‌" । 


आप्तमीमांसा श्लोक ५६९ । 
वधंमानकभंगे च रुचकः क्रियते यदा, तदापुर्वायिनः शोकः प्रीतिश्चा- 
पयुत्तराथिनः । हेमाथिनस्तु माध्यस्थ्यं तस्मा्रस्तु त्रयात्मकम्‌। न 
नाशेन विना शोको नोत्पादेन विना सुखम्‌ स्थित्या विना न माध्यस्थ्यं 
तेन सामाग्यनित्यताः । 
-- मीमांसारलोकवातिक प° ६१९ (चौखंभा) । 
२. पयोत्रतो न दध्यत्ति, न पयोऽत्ति दधिव्रतः अगोरसत्रतो नोथं 
तस्माद्रस्तु त्रयात्मकम्‌ । 
-- आप्तमीमांसा श्लोक ६० । 
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विषय में एक ही मान्यता रखते हँ। दोनों एक ही पथ के पथिक व साथी 
मालूम पड़ रहे हैँ । 


वेदान्त दशन 
यशोविजय जी ने लिखा है-- 


"अबद्धं परमार्थेन बद्धं च व्यवहारतः, 
बर वाणो ब्रह्मवेदान्ती नानेकान्तं प्रतिक्षिपेत्‌” 4 । 


आत्मा- ब्रह्म को व्यवहार से बद्ध ओर परमाथं से अबद्ध मानने वाले 
ब्रह्य क्यवादी भी सापेक्षवाद से एक आत्मा में विरुद्ध धमं बद्धत्व एवं अबद्धत्व 
मानकर अनेकान्तदृष्टिका ही उपयोग करते हये मालूम पड़ रहे है । 


एक ब्रह्य को ही सत्य एवं जगत्‌ को मिथ्या मानने वाले अद्रेतवादी के 
मंतव्य में विरोध उपस्थित होता है। हम या प्रत्येक प्राणी अपना सारा जीवन 
जगत में दही चलाता है, सारे व्यवहार हम संपूणं जीवन तक जगत्‌ मे ही करते 
हैँ । सारी प्रक्रियायें हम प्रत्यक्ष मे जगत्‌ में देखते हँ । अनेक वज्ञानिक अनु- 
संधान इस जगतमेंही हम करते है, जिनके फल भी हमे मिलतेजा रहे, 
उन फलोंका भी परिणाम हम अनुभव करते जा रहे हैँ । विज्ञान की महान्‌ 
उपलब्धि अणुबम एवं हाइडोजन बम ओौर उनके महासंहारक फल हिरोशिमा 
एवं कई प्रयोगो मे हम देख चुके हँ ओौर देखते जा रहे हैँ । विज्ञान की नूतन 
महान्‌ उपलब्धि चन्द्र पर समानव यान पहुंचाना, चद्रमा परं मानव का घूमना, 
तथा मंगल पर यान उतारना--इन सब प्रत्यक्ष दष्ट ॒बातोंको हम मिथ्या 
कंसे कह सकते हँ ? यह सव विषय न तो मिथ्या ही मालूम पडतादहैओरन 
इसे हम शुक्तिका में रजत के समान श्रान्त अनुभव ही कह सकते हैँ । श्रह्म 
सत्थं जगत्‌ मिथ्या" इस सिद्धान्त मे उपयुक्त रूप से विरोध उपस्थित होता है । 
उसके परिहार के लिये अदत दशंनकारोौं ने सत्ता तीन प्रकार की मानी है-- 
(१) पारमार्थिक, (२) व्यावहारिक, (३) प्रातिभासिक । पारमार्थिक सत्ता 
केवल ब्रह्म कीरहै। व्यावहारिक सत्ता जगत्‌ कीरै । प्रातिभासिक सत्ता 


१. अध्यात्मोपनिषत्‌, प° २६। 
फा०-२३६ 
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शुक्तिका मे रजत कीदहैः। इस प्रकार तीन सत्ता मानकर विरोध का परिहार 
किया जाता है । यह भी अनेकान्त दृष्टि का एक मागं हे । 


एक वात भौर है । इसके वारे मे कुछ थोड़ा ऊपर तृतीय परिच्छेद में 
कुछ लिख आया हूं । अद्रेत दक्ञंन का यह्‌ निरूपण अचायं कुन्दकुन्द के समयसार 
के निरूपण से बहुत ही साम्य रखता है । साम्यही नटीं, एक प्रकारकाही 
निरूपण कटं तो कोई अत्युक्ति नहीं होगी । केवल शब्द का भेद है । आचायं 
कुन्दकुन्द ने दो नय माने हैँ । निश्चय एवं . व्यवहार नय । निश्चय नय ओौर 
पारमाधिकता एक ही बात है। दोनों में कोई मेद नदीं है । व्यवहार नय एवं 
व्यावहारिक सत्ता मे भी कोई भेद नहीं है । व्यावहारिक सत्तावान्‌ जगत्‌ को 
अद्धैत दर्शन मिथ्या कहते हँ । भावाय कु्दकुन्द व्यावहारिक नय को मिथ्या 
कहते हैँ । ठेस मालूम होता है कि दोनोंका कथन एक ही मागं परजा 
रहा दै। 


एक श्रुति है “मनसैवानुदृष्टव्यम्‌', दूसरी श्रुति है "यन्मनसा न मनुते" । 
दोनों श्रति के प्रतिपाद्य अर्थो म विरोध है । अतः वेदान्त दशंन ब्रह्म में वृत्ति- 
व्याप्यत्वं मान लेते हैँ । पहली श्रुति का अहै, ब्रह्म में वृत्ति व्याप्यत्वं का 
होना। दूसरीश्रति से फलव्यःप्यतत्व का निषेध किया जाता है । इस तरह 
दोनों श्रूतियों में विरोध का परिहार करके संगति बिठा दी जाती है।१ यह भी 
अनेकान्त का मागं है। 


वेदान्त द्शंन मे अविद्या को सदसदादि विकल्प से निर्मुक्त मानते हुये 
अनिर्वचनीय मानते है । अविद्या सत्‌ भी नहीं है, असद्‌ भी नहीं है, अपितु 
अनिवंचनीय है! यह निरूपण शून्यवादी सदृश 'नसत्‌ नासत्‌" है। 
अनिवंचनीय का कथन अनेकान्त के मूल बिन्दुओं के समानधर्मा उल्लेख है । 
अनेकान्त दशन मे अनेकान्त के निरूपण का चतुथं भंग “अवक्तव्य यही है। 
दोनों मे विलकूल भेद नहीं है । 


इसी प्रकार वेदान्त दशंन की अनेक शाखाणएं हैँ । उनमें श्री रामानुजाचायं 
ने 'तत्वमसि' इस श्र.ति वाक्य के समन्वय के लिये ब्रह्मसे जीव का भेद ओर 
अभेद दोनों माना है । जीव ओर ब्रह्म में उन्होने तादात्म्य मानारहै। तादात्म्य 


१. पंचदशी ४77 ६०-६२॥ 





ऋ 
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का अथं है--भेद सहिष्णुरभेदस्तादात्म्यम्‌'१ याने भेद को सहन करने वाला 
अभेद तादात्म्य है । इस प्रकार विरोधी धमं भेद ओौर अभेद दोनों मानकर 
अनेकान्तवाद दुष्टि को अपनाया गया है । 


श्री वल्लभाचायं भी भगवान्‌ को सव विरद धर्मो का आधार मानते है। 
तब उन धर्मों कौ भगवान्‌ से भेद या अभेद तथा परस्पर विरोध ओर अविरोध 
दोनों ही मानते पडते हँ । इस प्रकार यह अनेकान्तवाद कास्पष्ट रूपसे 
स्वीकार हैर । । 


वेदान्त के अतगत रामानुज ओौर माध्व श्री बादरायण प्रणीत सूत्र के 
अनुसरण करते हेये “हम श्रौत हँ --याने भ्न तिसंमत अथं को कहने वाले हैँ! 
एसा कहते हैँ । तो भी वह्‌ केवल अपने से प्रतिपादित विषय में विद्वानों के 
आदरातिशय को उत्पन्न करने के लिये बाह्य रूप से ही है । आन्तरिक रूपसे 
तोवे ताकिक हैँ । क्योकि अनुमान से सिद्ध ताकिकों से प्रतिपादित सृष्टि का 
प्राक्कालिक द्रत" को स्वीकार करते हये उन्होने तत्वमसि" इस भ्रति की 
किसी प्रकार संगति बेठाई है । यह श्रूति अज्ञात अथं की ज्ञापक है। इसमे भी 
उनका एेकमत्य नहीं है । कोई जीव का ब्रह्म के साथ संबंध को बतलानेमें 
तात्पयं है-एेसा कहते हैँ । कोई जीवको ब्रह्य का शरीर बतलाति हैँ । दूसरे 
ब्रह्य के अधीन है -यह त।त्पयं प्रदशित करते हैँ । कोई ब्रह्म के साथ अत्यन्त 
साद्य मे तात्पयं है-एेसा प्रकट करते हँ ।२ इस प्रकार एक ही श्रुति के 
विभिन्न तात्पयं की कल्पना करना अनेकान्त की दिशा मँ अग्रसर होने काही 
प्रतीक है । 

अलग अलग दशेनों में अनेकान्त दृष्टिके बारे में हमने अभी विचार 


किया । अब बौद्धादि सवंदशंनों मेँ अभीष्ट दृष्टान्त एवं युक्तियों मे अनेकान्त 
दृष्टि उपस्थित करते है* । 


१. सवंदशन संग्रह ( भांडारकर रिसचं इंस्टीदयट पूना, १६२४ ) 
प० १०३। 

२. दशेन अनुचिन्तन प्‌० ३४। 

३. सवदन संग्रह मूमिका (अभ्यंकर शास्त्री) प° ७४-७५। 

४. षडद्न समुच्चय १० २३७६ । 


२८४ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक्र अध्ययन ] 


बौद्ध आदि सभी दाणिनिक्र एक ही संशय ज्ञान में परस्पर विरोधी दो 
आकारो का प्रतिभा तथा उल्लेख मानते हैँ । एक मेँ परस्पर विरोधी दो 
आकार मानना अनेकान्त दृष्टि काटी खेल है । अनेकान्त दृष्टि के विना यह्‌ 


जम नहीं सकता । 
सभी दाशंनिकर अपनी युक्तियों तथा प्रमाणों को स्वपक्ष का साधक तथा 


परपक्ष का खण्डन करने वाला मानते है । अतःवे एक ही देतु में स्वपक्ष 
साधकता तथा परपक्ष असाधकता- दूषकता रूप विरुद्ध धमं मानकर अनेकान्तः 


घाद से कंसे वच सकते हैँ ? 
अव हम प्राचीनतम दाशंतिक विचारधाराओं के प्रतिपादक वेद ओर 
उपनिषद्‌ पर दृष्टिपात करते हैँ- 
"एकं सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति" । 
तस्माद्‌ वा एते सेतु तीर्त्वा अंधः सन्‌ अनंघो भवति । 
विद्धः सन्‌ अविद्ध मवति, उपतापी सन्‌ अनुतापी मवति!२ ॥ 
^नासदासीत्‌ नो सद आसीत्‌ तदानीम्‌ नासीद्रजो नो व्योमा परो यत्‌'२। 
^न मूत्युरासीत्‌ भमृतं तहि न'४ । 
सदेव सौम्पेदमग्र आसीत्‌*५ । 
एक ओर दूसरी भ्रति है-- 


'असदेवेदमग्र आक्षीत्‌" । 


इन श्रुतियों मे पटले एक टी ब्रह्म में परस्पर विरुद्धे अपेक्षा भेद से वतलाये 


१. ऋगवेद १।१६४।४६ प०२२०। 
छांदोग्योपनिषद्‌ ८।४।१। 
ऋरसुत्रसंग्रह मत्र १० सूक्त १२६।१। 
वही ५ १२९।२। 
छांदोग्योपनिषत्‌ ६।२। 

वही ३।१९।१ । 
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है, बादमें जगत्‌ का प्रतिपादनं करके असत्वं प्रतिपादित किया गयाहै। 
सत्त्व ओर असत्व दोनों परस्पर विरुद्ध धमे हैँ । एक ही जगत में दोनों की स्थिति 
अपेक्षा भेद से ही संभव है । अपेक्षाभेद से विरोधपरिहार करना अनेकान्त का 


ही प्रभाव है। 

एक श्रूति है-- 

"यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह्‌'१। 

इसमें ब्रह्म के स्वरूप का वणेन है। जिस ब्रह्य के स्वरूप की प्राप्ति वचन 
जीर मन दोनों ही नहीं कर सकते । दोनों की पहुंच वहाँ तक नहीं दहै। येभी 
उससे निवृत्त, होते दँ । इस प्रकार सदसदरूप का कथन एक कालावच्छेद से 
अशक्य है, अत. वह॒ अनिर्वचनीय-वचनातीत-अवक्तव्य है । यहाँ भी अनेकान्त 
के मुल विन्दुं चतुथं भंग “अवक्तव्य' का शब्द भेद से प्रतिपादन है । 

बृहदारण्यकोपनिषद्‌ मे कहा है-- 

श्रं वाव ब्रह्मणो रूपे मूतं चंवामूतं च मत्यं चामृतं च स्थितं यञ्च-सच्च 
त्यच्च'२ । 

इसी मे अगे कहा है-- 

"अस्थूलम्‌, अनणु भहस्वम्‌ भवोषेम्‌ अलोहितं भरजतम्‌ अच्छायम्‌ अतमः 
अवायु अनाकाशम्‌" । 

यहां दोनों जगह ब्रह्य में परस्पर विशुद्धधमं बतलाये है । 

कठोपनिषत्‌ मे कहा है- 

"मणोरणीयान्‌ महतो महीयान्‌* । 


तेत्तिरीयडउपनिषद्‌ २।४।१ । 
बहदारण्यकोपनिषद्‌ २।३।१ । 
वही ३।८।८ । 

एवे उपनिषद्‌ ३।२०। 
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आत्मास्य जन्तोनिहितो गुहायाम्‌! ॥ " 


यहाँ ब्रह्म को अणीयान्‌ अओौर महीयान्‌ कटा गया है । अणीयस्त्व जौर 
महीयस्त्व परस्पर विष्द्ध धमं हँ । ये दोनों एक ही ब्रह्म में रहते है । यह्‌ स्पष्ट 
अनेकान्त दृष्टि है । अणीयस्त्व ओर महीयस्त्व धमं विना अपेक्षा भेद के संभव 
नहीं हो सकते । 


दवेताए्वतरोपनिषत्‌ मे कहा है-- 


क्षरमक्षरं च व्यक्ताव्यक्तम्‌'२ । 


यहा पर भी ब्रह्म मे क्षरत्व एवं अक्षरत्व, व्यक्तत्वं तथा अव्यक्तत्वं परस्पर 
विरढ धमं कहे गये ह, जो कि अलग-अलग अपेक्षासे ही संभव है । 


कठोपनिषत्‌ में कहा दै- 


"एष सर्वेषु मृतेषु गृढोत्मा न प्रकाशते । 
दूश्यते त्वग्यया बुद्धया सूक्ष्मया सक्ष्मदक्गिभिः ॥*२ 


इसके ऊपर के शांकर भाष्य का अभिप्रायहै कि “यह्‌ वात विर्डहैकि 
“मत्वा धीरो न शोचति" यह कहना अओौर न प्रकाशते" यह कटना । एक जगह 
ज्ञान का विषय बतलाया, अस्यत्र उसका अविषय बतलाया । इस प्रकार विरुद्ध 
कथन दै । आचार्यं शंकर का यहा यह कहना है कि असंस्कृत बुद्धि क अपेक्षा 
से अज्ञेय होने से न प्रकाशते" एेसा कहा । परन्तु संस्कृत, श्न ष्ठ, एकाग्र एवं 
सक्ष्मुद्धि की अपेक्षा से वह दिखाई देता है, अर्थात्‌ बुद्धि का विषय बनता है ।* 





१. पूणं मंत्र कठोपनिषव्‌ १।२।२० । 

२. श्वेताश्वतरोपनिषत. १।५। 
कठोपनिषत ३।१२ 

४. कठोपनिषत्‌. ३।२२। 
ननु विरद्धनमिदम्‌ उच्यते "मत्वा धीरो न शोचति" /नप्रकाशते' इति 
च, नेतदेवम्‌ । असंस्कृतबुद्धेः अविज्ञेयत्वाद्‌ न प्रकाशत इत्युक्तम्‌ । 
दश्यते तु संस्कृतया अग्रूयया........ एकाग्रतयोपेता........ 

कठोपनिषद्‌ ३।१२ शांकरमाष्य । पृ० ५७। 








[ चतुर्थं अध्याय ¦ २८७ 


इस प्रकार अपेक्षा भेद से ब्रहम में विरुढ धमे बतलाये हैँ । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्त 
का प्रभाव दहै। 


छांदोग्य उपनिषत्‌ मे कहा है-- 

“यत्र नान्यत. पश्यति, नान्यत. शुणोति, नान्यद्विजानाति स भूमाथ यत्रात्य- 
त्पश्यति अन्यत्‌ शृणोति अन्यद्‌ विजानाति तदल्पं यो वं भूमा । तदम्‌तमयं यदत्पं 
तन्मत्यम्‌ । स मगवः कर्मिन्‌ प्रतिष्ठितः इति । स्वे महिम्नि यदिवा न 
महिम्नि ।"१ 

यहाँ का शांकर भाष्य भी देखे । यहाँ देखना नहीं देखना, सुनना नहीं 
सुनना, जानना नहीं जानना तथा अमृतत्व ओर म्यंत्व, महिमा में प्रतिष्ठित 
मौर न प्रतिष्ठित आदि विरुद्ध धमं की उक्ति अनेकान्त के प्रभाव को ही प्रकट 


करती है । विना सापेक्ष कथन के संगति लग नहीं सकती । ये स्पष्टतया अपेक्षा- 
वाद के उदाहरण हँ । अपेक्षावाद अनेकान्त दृष्टि का ही अन्य नाम है। 


अव अनेकान्त के मूल बिन्दुओं के समान धर्मा उल्लेख के उदाहरण देखिये- 
शास्त्रवार्ता समुच्चय मे आचायं हरिभद्र लिखते टै-- 


“नं तथा भाविनं हेतुमन्तरेणोपजायते 
किचिश्नश्यति नेकान्ताव्‌'२ 
यथाहु व्यासमहषिः-- 


जिसकी एक अवस्था-विशेषमात्र वस्तु है उस कारण के अभाव मे कोई 
भी वस्तु उत्पन्न नहीं होती ओर न कोई कस्तु सवंथा नष्ट होती है, जसा कि 
महषि व्यास का कहना है-- 
नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः 
उभयोरपि दृष्टोऽन्त स्स्वनयोर्ततत्वदशिभिः ।*४ 


छांदोग्योपनिषत. ७।२४।१। 

वही ७।२४।१ (शांकर भाष्य) । 
शास्त्रवार्ताससुच्चय १।७५ । 
गीता २।१६॥ 
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दोनों में परिणामी सत्ता याने परिणामवाद माना गया है । दोनों का निष्कषे 
'उत्पादन्ययध्रौग्यं सत्‌" यह है । 


भगवान बुद्ध ने भाषाके दो प्रकार बताये । एक नेयाथं सूत्र ओौर दूसरा 
नीताथे सूत्र ^" इसी को व्यवहार भाषा ओौर परमां भाषा कहते है। 
अनेकान्त दर्शन के अनुसार यह्‌ व्यवहार व॒ निए्चय नय है। अद्रैत वेदान्त 
के अनुसार व्यावहारिक सत्ताएव पारमाधिक सत्ताहै। शब्दोंका भेदहै। 
तात्पथे एक है । 


नागाजुंन भी शून्यवाद के निरूपण में दोनों दृष्टिकोणों का शब्द भेद से 
प्रतिपादन करते है (१) लोकसंवृति सस्य ओर (२) परमां सत्य । ये ही बुद्ध 
के नेयाथं सूत्र ओर नीताथं सूत्रँ ।२ 


आचायं चन्कीति ने लोक संवृत्ति को भी मिथ्या संवृति भौर तथ्य 
संवृति--इन दो भागों मे विभाजित कर दिया है । इस प्रकार आचाय चन्द्र- 


कीतिके मतमें शून्यवाद में (१) मिथ्या संवृत्ति, (२) तथ्य संवृति, (३) पर- 
मा्थे-ये तीन दृष्टिकोण मिलते हैर । 


वेदान्त दशंन मे आचायं शंकरने भी अपने पूर्व॑वर्तीं की इन रौलियों को 


ग्रहण क्या है । उसका नाम है--(१) प्रातिभासिक सत्य, (२) व्यावहारिक 
सत्य ओर (३) पारमार्थिक सत्य । 


दस प्रकार बौद्ध दशंन, जेन दशंन एवं वेदान्त दर्शन मे अत्यन्त 
निकटता है । तीनों उपर्युक्त विषयमे एक ही लाइन पर चलते हुये प्रतीत 


होते है। 


एक नया उदाहरण ओर देविये । जहां दो दशनो के विरोध का परिहार 
तीसरा दशेन करता है । विरोध परिहार का तीसरे दन का प्रयास बहुत 
स्तुत्य हे । 


१. अंगुत्तर निकाय इसरा निपात प्रथम माग पृ ६२ । 
२. माध्यमिक वृत्ति ४६२। 
२. बोधिचर्था ३६१ । 


[ चतुथं अध्याय :: २८९ 


वेदान्त मतमें मानागयाहै-- 
"एकं सत्‌ नित्यं च । 
बौद्ध दशन का सिद्धान्त है-- 
सत नाना क्षणिकानि च'। 
इस प्रकार दो देन परस्पर विरुद रूप से मोचं पर उपस्थित हुये । यहाँ 
सांख्य दशन आता है ओर कहता है-- 
“सत. नैक न्तेन नित्यम्‌, न चेकान्तेन अनित्यम्‌, भपितु परिणामि नित्यम्‌" 
याने सत्‌ एकान्त से नित्य नहीं है ओर न एकान्त से अनिस्य है, अपितु 
परिणामि नित्य है। 


इस प्रकार सांख्य ने कह कर दोनों की पारस्परिक कटुता या विरोध को दर 
करने में प्रयत्न अवद्य किया है। वादी ओरं प्रतिवादी के मतभेद के निराकरण 
मे अनेकान्त दृष्टि सम्थंहीहै। 


अनेकान्त दृष्टि काया अनेकास्तवाद का महान्‌ कार्थं है कि वह॒ दशंनों के 
पारस्परिक मतभेद को मध्यममार्गं निकाल कर उपर्युक्त सांख्य दर्णन की तर्‌ 
दुर करने का प्रयत्न कर समन्वय का मागं प्रशस्त करता है । 


फा०-३७ 


(अ) अनेकान्त क्ता वरठती दानिक 
संप्रदायो एकं आ्ूनिक चिन्तक यर प्रभाव 


विभिन्न दशंनकारों ने किसी समस्या को हल करने एवं कहीं पर आने वाली 
विषंगत्ति को दुर्‌ करने के लिये अज्ञात रूप से अनेकान्त दृष्टि या उसके समान 
धर्मां उपाय अपनाया है । 


इसके वाद परवर्ती दाशंनिक संप्रदायो एवं आधुनिक चिन्तकं पर अनेकान्त 
के प्रभाव के वारेमें किये गये अनुसंधान पर लिखना है । यह प्रमाव दो प्रकार 
सेहो सकताहे। एकतो वे, किसी समस्या के अन्य प्रकार से हल न निकलने 
पर अथवा किसी स्थान पर बने वाली विसंगति को दुर करने के लिये, भन्य 
कोई उपाय के न भिलने पर, अनेकान्त दृष्टि या उसके सदृ दृष्टि अपनावें । 
दूसरे अनेकान्त दृष्टि को स्वीकृति देकर उसका अनुमोदन या प्रशंसा करे । 
दोनों ही दृष्टिकोणों से यर्हां इस अध्याय मे विचार किया जविगा । 


अनेकान्त की व्युत्पत्ति है--"न एकान्तः अनेकान्तः, याने एकान्त का निषेध 
अनेकान्त है । एकान्त याने एक ही दृष्टिकोण से ज्ञात धमं के लिये दुढ्‌ भग्र । 
एेसा ही है, यही है इत्यादि । इसका निषेध अनेकान्त है । उपर्युक्त वाक्यो में 
“ही शन्द की जगह “भी' शब्द का प्रयोग करने से अनेकान्त हो जाता है । ही" 
शब्द एक ही धमे को बतलाता है ओर उसके अतिरिक्त अन्य धर्मो का निषेध 
करता है । वह वस्तु के पूणं स्वरूप को वतलाने में अवरोध उत्पन्न करता है । 
“भी' शब्द एक धमं को बतला कर अन्य धर्मो के अस्तित्व की भी उस वस्तु में 
होने की सूचना देता है । इसलिये वस्तु के पुणं स्वरूप को बतलाने में "भी" शब्द 
सहयोग करता दै । इसीलिये “भी' शब्द का प्रयोग करते हैँ । अनेकान्त का 
मतलब व्यवहार मे यह दहै कि विचार एवं बुद्धि मे)लचीलापन। लचीलेपन से 
ही समन्वय कौ भावना प्रकट होतीदहै। विचारमें हम किसी भी मत को 
पकड़कर बुद्धि को उसमें प्रतिबद्ध न बनावे, अपितु बुद्धि को भावनाया पक्षसे 


[ चतुथं अध्याय :: २६१ 


उन्मुक्त रखकर पूणे तटस्थता से दूसरे के मत को भी विचार में लावें। इसमें 
“भी' शब्द सहयोग देता है । 


एकान्त याने एकांगी दृष्टि को नय कहते हँ । इनके समूदाय कानाम 
अनेकान्तवाद दै । उपर्णुक्त बात अनेकान्तवाद का दृष्टिकोण है, अनेकान्तवाद 
की छापा है। इस विवेचनात्मक विचार को ध्यान में रखते हुये इस अध्याय में 
विचार होगा । 


सर्वप्रथम महामुनि पतंजलि का व्याकरण महाभाष्य में जो कथन है, उसको 
लेवें । पतंजलि का समथ ईसा से पहले दूसरी शतान्दी है । महामुनि के सम्मुख 
यह्‌ प्रह्न जाया कि-- 


“क पुनः नित्यः शब्दः आहोस्वित्‌ कायं; ?,१ 


णब्द नित्य हैँ या अनित्य ? इसक्रा उत्तर अगे वे देते हं 


“संग्रह एतत्भराधान्येन परीक्षितम्‌! 

नित्यो वा स्यात्‌ कार्यो वा इति । 

तत्रोक्ता दोषाः, प्रयोजनान्यपि उक्तानि। 

तत्र सवेष निणंयः- यद्येव नित्यः अथापि कायः । 

उभयथापि लक्षणं प्रवत्यंमिति' । 

महाभाष्यकार समाधान करते हैँ--संग्रह नामक व्याडि आचायं कृत 

ग्रन्य में प्रधान रूपसे इसका विचार कियागयादहै। इस विषय की परीक्षा 
करके, दष तथा प्रयोजन कहने के बाद वहाँ यह्‌ निणेय बतलाया गया है कि 


शब्द नित्य है भौर अनित्य भीदहै। दोनों प्रकार से लक्षण की प्रवृत्ति करना 
चाहिये । 


यहा पर शब्द कौ नित्यता एवं अनित्यता--दोनों बतलाकर स्पष्ट रूप से 
महाभाष्यक्रार ने अनेकान्त दृष्टि को अपनाया है। 


१. व्याकरणमहामाष्य भूमिका ( म० म० गिरिधर शर्मा चतुवेदी 
पृ० २७) (चोमा सन्‌ १६५४) । 


२. व्याकरण महाभाष्य १।१।१ पृ ३७। 


२६२ :: अनेकान्तवाद का समौक्षात्मक अध्ययन | 


व्याकरण महाभाष्य मे महषि पतंजलि ने अनेकान्त को स्वीकृत किया 
दै ॥ अनेकान्त का मूल है, पदाथे की घ्रयात्मकता१ 1 यही त्रयात्मकता महा- 
भाष्यक्रारने शब्दाथं मीमांसा के प्रकरण मँ बतलाई है 1 उन्हीने बतलाणा 
+ 

"इस प्रकार दिलाई देता हैकिलोकमें मिद किसी आति से युक्त 
पिण्डरूप रहती है । पिण्ड की आति को नष्ट करके घटिका बनाते दँ । घटिका 
की आकृति को नष्ट करके कुण्डिक्रा बनाते हँ। उसी प्रकार किसी आछ्ृतिसे 
युक्त स्वरणं पिण्ड होता है । पिण्ड आति को उपमर्दन करके रुचक वनति द, 
ख्चक की आ।छृति को मिटा कर कड़े बनाते दँ तथा कड़े की आङृति को मिटा 
कर स्वस्तिक वनात हैँ । स्वस्तिक को मिटाकर वना सुवणंषिड फिर दूसरी 
भक्ति से युक्त होकर कुण्डल वनता है । आङृति दूसरी दूसरी बदलती रहती है । 
सुवर्ण रूप द्रव्य तो वही है । आङ्कति के मिटने से द्रव्य हौ बाकी वचता है ।२ 


यहौ महाभाष्यकार आकृति को उत्पन्न एवं विनष्ट बतलाकर द्रव्य को 
नित्य बतलाते हैँ । यहां आकृति का अथं है --अनेकरान्त दर्शन का पारिभाषिक 
एब्द पर्याय । इस प्रकार अनेकान्तवाद की मल प्रक्रिया याने सिद्धान्त को स्पष्ट 
रूप से अपनाया है । इसका सिद्धान्त दै-- 
उत्पाद-व्यय-प्नौग्ययुवतं सत. । 


प्रत्येक सत्‌ पदाथं उत्पत्ति, धिनाण एवं स्थिरता से युक्त है । पर्याय।वच्छेद 





१. "उत्पादग्यय प्रौष्पयुक्तं सत." तत्त्वाथं सूत्र ५।२६ । 

२. श्रव्यं हि नित्यम. आकृतिः अनित्या । कथं ज्ञायते ? एवं हि दृश्यते 
लोके मूत. कयाचिदाकृत्या युक्ता ¶िडो भवति, पिडाज्ृतिसुपमु्य 
घटिकाः क्रियन्ते, घटिकाकृतिमुपम्‌ चय कुडकाः क्रियन्ते । तथा सुवर्णं 
कपाचिदाकृत्या युक्तं पिडो भवति, पिडाङृतिमुपम्‌ य रुचका: क्रियन्ते, 
ख्चका$़ृतिमुपनृद्य कटकाः क्रियन्ते, कटकाकृतिघुपमृद्य स्वस्तिका 
क्रियन्ते । पुनरावृत्तः सुवर्णोपिडः पुनरपरा आकृत्या युक्तः खदि- 
रांगारसवणं कूडले मवतः । आकृत्तिरन्या च अन्या च भवति, द्रव्यं 
पुन्तदेव । आृ्युपमरदेन द्रव्येवावशिष्यते । ` 


--पाततंजल व्याकरण महाभाष्य प° ४२, १।१।१। 


[ चतुथं अध्याय :: २६३ 


से उत्पत्ति एवं विननाश है, तथा द्रव्यावच्छेद से प्नौव्य है । इसी सिद्धान्त को 
उदाहरण से स्पष्ट करके वतलाया गया है । 


अगे जाकर महाभाष्यकार ने आकृति को भी नित्य बतलाया है । उसके 
लिये कहा है-- 


“आति कहीं नष्ट हो गई, इससे सव जगह तष्ट नहीं होती । अन्य द्रव्य 
मे वह्‌ रहती है 14 


इस विवेचन से मालूम होता है कि आति भी नित्य एवं अनित्य 
दोनों है । 


आगे महाभाष्यकार नित्य लक्षण मेँ कूटस्थ नित्यता को निषेध करके दूसरा 
नित्य लक्षण करते है - 


'अयवा नेदमेव नित्यलक्षणम्‌ -- घ्‌ वं कूटस्थम्‌ अविचात्यनपायोपजनविकायं- 
नुष्पस्यवु द यव्धययोगि यत, तन्नित्यसिति । तदपि नित्यं यस्मिन्‌ तत्त्वं॑न 
विहन्यते । कि पुनस्त्वम्‌. ? तस्थ भावस्तत्वम्‌ । आृतावपि तत्तवं न 
विहन्यते ।२ 


नित्य का यही लक्षण नहीं है कि वह्‌ कूटस्थ, अविचालि, अविकारी हो, 
अपितु नित्य उसको भी कहते है, जिसमे परिवतंन से तत्व नष्ट नहीं होता 
है । आकृति बदलने पर भी तत्तव ॒(स्वणं द्रव्य) नष्ट नहीं होता है । अतः वह॒ 
भी नित्यहै। 


नित्य का यह लक्षण परिणामी नित्यताकाहै। यही अनेकान्त दर्शन 
मानता है । अतः दोनों कथनो में बहुत सादृश्य है । योगभाष्यकार का भी यही 
मत है ।३ 


१. ननु चोक्तम्‌ -- आङृतिरनित्या इति । नेतदस्ति, नित्याकृतिः 
कथम ? न क्वचिद्‌ उपरता इति त्वा सवत्र उपरता मवति, 
द्रव्यान्तरस्था तु उपलभ्यते । 

| -- व्याकरणमहाभाष्य ० ४३। 
„ व्याकरण महाभाष्य पू० ४४ 
३. योगभाष्य ४।१२, १३। 
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अव देविये श्री भास्कर भट्ट के कथनको। ये भाचाथं ११ वीं शतीमें 
ह्ये हं ।1 ये ब्रह्मसूत्र के भाष्यकार हैँ । आचार्यजी मेदाभेदवादी हँ । एक ही 
वस्तु में भेद भौर अभेदरूपी विरोधी धमं कँसे रह्‌ सकते है, क्योकि दोनों मे 
विरोध है । इस आशंका का उत्तर आचाय जी देते है-- 


यह्‌ प्रमाण भौर प्रमेयतत्व को न समश्चने वाले की शंका है ।"“““““"जो 
वस्तु प्रमाण से जिस रूप में परिच्छिन्न हो, वह उसी ल्प है । गौ, अश्व आदि 
समस्त पदाथं भिन्नाभिन्न ही प्रतीत होते हैँ । सर्वथा अभिन्न या भिन्त पदाथं 
कोई दिखा नदीं सकता । सत्ता, जञेयत्व ओौर द्रव्यत्वादि सामान्य खूप से अभित्त 
है, ओर व्यक्तिरूप से परस्पर विलक्षण होने के कारण भिन्न । जब वस्तु 
उभयात्मक प्रतीत हो रही है, तव विरोध की गुंजाइश नहीं है 1 विरोध भौर 
अविरोध प्रमाणसे हीतो व्यवस्थापितं विये जाते हं । यदि प्रतीति बलसे 


एकरूपता निश्चित की जाती है तो द्विरूपता भी जव प्रतीत होती है, तो उसे 
भी मानना चहिये ।२ 


यहाँ वस्तु को भेदाभेदरूप उभयात्मक माना गया दै । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्त 
दृष्टि का अभाव है । अनेकान्त दृष्टि में वस्तु उभयात्मक मानी जाती है । 


अव आचाथं श्री रामानुज को लेवें । भी आचार्यजौ ब्रह्मूत्र के भ(ष्यकार 


हं । इनका समय १३ वीं शती है । भाचा्थेजौ ब्रह्मसूत्र की टीका वेदान्त दीप 
मे लिखते है 


"एक ही प्रथिवी द्रव्य घट में भौर शराव में भी प्रदेशभेद से रहता है । एक 
ही प्रदेश से उभयाश्रयत्व नहीं वन सकता । जिस प्रकार एक देवदत्त मे काल 


भेद से उत्पत्ति ओर विनाश कौ योग्यता रहती है ।*३ 


देवदत्त मे एककालावच्छेद से उत्पत्ति रहती है, भिन्न काल कौ अपेक्षासे 





१. भारतीय दशन (बल० उपा०) पु० ३३७ । 
२. भास्करमभाष्य प° १६। 


३. वेदान्तदीप प° १११, ११२1 
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विनाश भी उसमें रहता है । प्रकार मेद से--अपेक्ना भेद से उभयधरममेयुक्त एक 
वस्तु का रहना स्पष्ट ही अनेकान्त की मान्यता है । अतः अनेकान्त का प्रभाव 
इन विचारों में स्पष्ट है । 


इसके बाद आचा निवाकं को लीजिये । इनका समय १३ वीं शती है । 
आचायंजी स्वभावतः भेदाभेदवादी हैँ! वे स्वरूप से चित्‌, अचित्‌ ओर ब्रह्म 
पदाथ मेँ द्वैत श्रुतियों के आधार से भेद मानते हैँ । किन्तु चित्‌ ओर अचित्‌ कौ 
स्थिति तथा प्रवृत्ति ब्रह्याधीन होने से वे ब्रह्य से अभिन्न है । 


आचार्यजी के निवाकं भाष्य के टीकाकार श्रीनिवासाचायं भेदाभेद के 
विरोध का निराकरण स्पष्ट रूप से करते है -- "आपके मतमें भी एक दही धर्मी 
मे (मेदाभेदरूप) विशुद्ध धरमद्रय की स्वीकृति है । उसी प्रकार" सवं खलु इदं 
बरह्म" इत्यादि श्रुतियों से एकत्व का प्रतिपादन किया जाता हे । 'प्रधानक्षे्रज्ञ- 
पतिर्गुणेशः, हा सुपर्णा सयजा सरवाया' इत्यादि में अनेकत्व का प्रतिपादन 
किया जाता है, इसका उत्तर क्या है ? इसका उत्तर आथ देते है “यह विषय 
यक्ति-मूलक्र नहीं है । ध्रुतियों ने ही परस्पर अविरोध से यथाथेता का निणेय 
करदियाहै। इस प्रकार जगत्‌ ओौरत्रह्मका भेद तथा अभेद स्वाभाविक है 
तथा श्ति एवं स्मृति से साधित है । अतः इनमे विरोध नहीं है ।१ 


उपर्मुक्त कथन मे चे श्रुति एवं स्मृति से साधित किया हो, भेदाभेद एवं 
एकस्वानेकत्व परस्पर विरुद्ध धमं एक ही ब्रह्म मे स्वीकार किये गये हैँ । यह 
स्पष्ट रूपसे अनेकान्त का मागं एवं उक्षका प्रभाव है । अनेकान्त के विना 
परस्पर विरुद्ध धमेदय काएक ही वस्तु में मानना नहीं जम सकता 1 विर 
धर्मंद्य एक दही वस्तुमे मानना एवं अनेकान्त को स्वीकार करना एकी 
बात है। 


अव आचायं श्रीकठ एवं उनके टीकाकार अप्पय दीक्षित के विचार देखें । 
आचाये श्रीकंठ का समय १३ वीं एती हैर । आचा्य॑जीने वस्तु की उभया- 
त्मकता मानी है। इनके टीकाकारने तो स्पष्ट रूपसे इसका विवेचन किया 
है । वे लिखते हैँ - "यदि प्रकार भेद मान लिया तो यह्‌ पारिभाषिक सप्तभंगी- 


१. निबाकं भाष्य एवं उतकौ टीका २।२।३३। 
२. भारतीय दशेन (बल० उपा०) पृ० ३३७ । 


२६६ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


नय स्वीकार क्रियादही जातादहै। घटादि स्वदेणमें ह, अन्य देणमें नहींहै। 
अपने कालमें है, अन्य कालम नहीं है । स्वरूप से है, अन्यस्वरूप से नहीं है-- 
इस प्रकार देशक्रालप्रतियोगीषरूप उपाधि के भेदसे सत्व ओर असत्वं के एक 
जगह समावेश में लौकिक तथा परीक्षकों को कोई विप्रतिपत्ति नहीं है ।\ 


आपने प्रकार भेद मान लिया तो आप स्वयं सप्तभंगी नय को मान्य करते 
हैँ । अनेकान्त दशंन प्रकारभेद-अवच्छेदक भेदया उपाधि भेदया अपेक्षा 
भेद से अनेक धर्मोका समावेश एकमे मानता हीह । अतः स्पष्ट ही यहं 
अनेकान्तवाद की समकक्षता है। दोनोंही उपाधिभेद से विभिन्न धमं एक वस्तु 
में मानते दै । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्त का प्रभावदहै। 


अव आचायं वल्लभ को लेवें । इनका समय १५ वीं शताब्दी है । (आचायं 
बरह्म में विरुढ-धरमन्तिरत्व मानते हैँ । ब्रह्म को ये निधरिकार मानते हँ ओौर उसमें 
उभयरूपता वास्तविक मानते हँ । ब्रह्मक। जगत्‌ रूप में परिणमन स्वीकार 
करते ह । जे स्वणं कृटक कुंडल आदि आकारो मे परिणत होकर स्वणं 
अविकारी रहता है । उसी प्रकार ब्रह्म जगत्‌ रूप में परिणत होकर भी अवि- 
कारी रहता है । उस समय ब्रह्म के आनंद आदि गुण तिरोभूत हो जाति दै ।'२ 


ब्रह्म के गुणों का तिरोभाव एवं आविर्भाव पूर्वरूप का त्याग एवं उत्तर 
का उपादान है । ब्रह्म अनेक रूपों मे परिणमन करतादहै । यह बातत किएक 
का अनेक रूप स्वीकार करना, अनेकान्त कै स्पष्ट प्रभाव या समानधर्मता का 
उदाह्रण दै । 


आचायं विज्ञानभिक्षु के कथन पर भी अनेकान्त का स्पष्ट प्रभाव परि- 
लक्षित होता है। इनका समथ १६ वीं शताब्दी दहै। आचार्यं वल्लभ एवं 
विज्ञानिक्षु प्रायः समकालीन हैँ। विज्ञानामृत भाष्य में आपका स्पष्ट 
कथन है-- 


श्रकार भेदके विना विश्द्ध धमं का एक जगह एक समय मे रहना 





१. भीकंठभाष्य ठो० पृ० १०३। 
२. अणुभाष्प्र चतुःसूत्री । 





[ चतुथं अध्याय :: २९७ 


असंभव है । प्रकार भेद से-अपेक्षा भेद से या अवच्छेदक भेद से या उपाधि- 
भेदसे एक काल में एक जगह विरुद्ध धर्म रह्‌ सकते हैँ ।१ 


अनेकान्तवाद एक वस्तु मे एक दही काल मे विरुद अनेकधमं अवच्छेदक 
भेद से मानता है यह्‌ तो अनेकान्तवाद का स्पष्ट स्वीकार एवं प्रभाव है । 


आचायं बलदेव उपाध्याय गीता के विषय में कहते ह -- 


“गीता का अध्यात्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समन्वयात्मक है, उसका 
व्यवहार पक्ष भी उतना ही मनोरम तथा आदरणीय है 1*“““““““““““इन विद्धान्‌ 
भाष्यकारो की युक्तियां अपने।दुष्टिकोण से नितान्त सारगभित है, इसे कोई भी 
आलोचक मानने से नहीं हिचक सकता, परन्तु पूर्वोक्त मतो मे गता के उपदेशों 
की समग्रता तथा व्यापकता पर पूणंतः ध्यान नहीं दिया गया है । शास्त्रों ने 
मानवी प्रकृति की भिन्नता का ध्यान रख चरम लक्ष्य की प्राप्ति के लिये त्रिविध 
उपायों की व्यवस्था की है । चिन्तन का प्रमी साधक ज्ञान मागं से, सांसारिक 
विषयों का अभिरुचि वाला पुरूष कमयोग से तथा अनुरागादि मानसिक वृत्तियों 
का विशेष विकास वाला व्यक्ति भक्ति की सहायता से अपने उद्देश्य पर पटच 
सकता है । इन भिन्न-भिन्न मार्गो के अनुयायी साधक अपने ही मागे कौ विशि- 
ष्टता तथा उपादेयता पर जोर देते थे, तथा अन्य मार्गो को नितान्त हेय 
वतलाते थे । गीता के अध्याय से ही पता चलता है कि उस समय भारतवषं 
मे चार प्रकार के पृथक्‌-पृथक्‌ मागे प्रचलित ये ।२ इन चारों के नाम है कमं 
मार्ग, ज्ञानमार्ग, ध्यानमार्गं तथा भक्ति मागं। जो जिस मागं का पथिक था, 
वह्‌ उसे ही सवसे बट्या मानता था, उसकी दृष्टि में मुक्ति का दूसरा मागं 
था ही नहीं; परन्तु भगवान्‌ ने इस गीता का प्रचार कर इन विविध साधनों 
का अपूवं समन्वय कर दिया दहै, जिसका फल यह्‌ दहै किं जिस प्रकार प्रयागं 
में गंगा, यमुना तथा सरस्वती की धारां भारत भूमि को पवित्र करती हुई 
त्रिवेणी के रूप में बह रही ह, उसी प्रकार कमं, ज्ञान, ध्यान तथा भक्तिकी 





१. विज्ञानामृत माष्य २।२।३३ । 
३. गीता १३।२४।२५। 
फा०--२८ 
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धाराँ गीता मे मिलकर तत्व-जिज्ञासुओों की ज्ञानपिपासा मिटाती हुई भगवान 
की ओर अग्रसर हो रही रहै । यह्‌ समन्वय गीता की अपनी विशिष्टता है 


इस कथन में बतलाया गयाहै कि गीता मेँ कर्म, ध्यान ज्ञान तथा भक्ति 
दून चार मार्गो का समन्वय क्रिया गया है । इस कथन में स्पष्ट रूप से अनेकान्त 
कीषछठायादहे। 


एक प्राचीन प्रसिद्ध ए्लोक है-- 
धयं शैवाः समुपासते शिव इति ब्रह्म ति वेदान्तिनः 
बौद्धाः बुद्ध इति प्रमाणपटवः कर्मेति मीमांसकाः 
अहन्नित्यथ जनशासनरता क्तत्ि नैयायिकाः 
सोऽयं नो विदधातु वांछितिफलं त्रलोक्यनाथो हरिः" । 


इस इ्लोक में ईष्वर का विभिन्न नामों से कथन कर सवका एक वस्तु में 
समन्वय कर दिया गया है । यह्‌ स्पष्ट ही अनेकान्तवाद की छाया है । 


आचायं हेमचन्द्र का निम्न श्लोक- 


"भववौजांकु रजनना रागाद्याः क्षयमुपागता यस्य 
ब्रह्मा वा विष्णुर्वा हरो जिनो वा नम्तस्मे' । 


योगी आनंदघन कवि का यह्‌ प्रसिद्ध पद-- 


"राम कहो रहमान कहो कोड कान्ह कहो महादेव री 
पारसनाथ कटो कोई ब्रह्मा सकल ब्रह्म स्वयमेव री 
भाजनमेद कहावत नाना एक मृत्तिका सूप री 
तसे खण्ड कल्पनारोपित आप अखंड स्वल्प री ।' 
"निज पदे रमे राम सो किये रहम करे रहमान री 
कष कमं कान्ह सो कटिये ब्रह्म चिन्हे सो ब्रह्मरी।' 


देखिये । इज दोनों में पूर्वोक्त शलोक के समान अनेकान्त के समान अनेक 
विकल्पात्मक कथन है । 





१. भारतीय दशन (बल० उपा०) पृ० ६०।६१।६२। 


त "~ 


[ चतुथं अध्याय :: २९९ 
जमन दाशंनिक हेगेल ने अतिवादि मतों का समन्वय करते हुये प्रतिपादितः 
किया दहै कि- 
“दिक्‌ वाह्यगत एवं विषयीगत दोनों है ।*१ 
इस कथनमें दिशामेंदो धमं बताकर दिशा को अनेकधर्मत्मिकर माना 
गयाहे। 
इन्हीं हेगेल महोदय का दूसर। विवेचन देखिये-- 


"हमारे स।मने एक चीज आती है, फिर उसको विरोधी दूसरी चीज आ 
जाती है । इन दोनों का दन्द चलता है, फिर दोनों का समन्वय हम एक तीसरी 
चीज से करते हैँ । इनमें पहली बात "वाद' है, दूसरी श्रत्तिवाद', ओर तीसरी 
संवाद । उदाहरण के लिये पमेनिद ने कहा मुल तत्त्व स्थिर, नित्य है--यहं 
हुआ वाद । हेराक्लितु ने कहा कि वह्‌ निरंतर परिवर्तनशील दै- यह हुमा 
प्रतिवाद । परमाणुवाद्यों ने कहा--'यह न तो स्थिर है, न परिवर्तनशील ही, 
बल्कि दोनों है--यह हुआ संवाद ।'२ 


यह्‌ स्पष्ट अनेकान्तवाद के समान प्रतिपादन है । 


हेमेल महोदय का एक कथन ओर देखिये-- । 

श्रत्येक वस्तु भाव ओर अभाव का मेल है। इसके अस्तित्व का अथं ही 
यह एक साथ--हि' मौर नहीं" है । भाव में ही अभाव विद्यमान है ।*३ 

यह भावाभावात्मक वस्तु को मानना स्पष्ट अनेकान्त के सदृश है । 


हेगेल ने पक्ष, विपक्ष ओर समन्वय को सृष्टिक्रमं का तत्त्व बताया। 
भारम्भ में व्यत्रस्था का परणं अभाव था । प्रत्येक मनुष्य अन्य मनुष्यों का शत 
था। हर एक दूसरों पर शासन करने के लिये उत्सुक था । यहं अवस्था असह्य 


१. पाश्चात्य दशंन का आधुनिक युग प° २०७ । (डा० त्रजगोपाल 
तिवारी) । 


२. दशंन दिग्दशंन (राहुल सांक ०) प° ३३७ । 
३. पर्चिमी वंन (डा° दीवानचन्) प० १८० । 
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थी । इसमे अपने विनाश की शक्यता विद्यमान थी । वहं शक्यता प्रकट हुई, 
ओर लोगों ने निश्चय किया कि सभी अधिकार एक मनुष्यको दे दिये जायं । 
दूसरों पर अधिकार करने की चेष्टा छोडने के साथ लोग अपने ऊपर अधिकार 
छोड़ने पर भी उद्यत हो गये । लंगर एक सीमा से दूसरी सीमा पर जा पहुंचा । 
अधिराज्य भौ अद्य सिद्ध हुजा । अतः दोनों का समन्वय प्रजातंत्र राज्यके 
रूपमे व्यक्त हा ।' 


(नीति में भोगवाद ने कहा कि व्यक्ति के लिये सुख प्राप्तिका यत्नही 
अकेला कर्तव्य है । विवेकवाद ने कहा कि नंतिक आचार में अनुभ्रूति का कोई 
स्थान ही नहीं । संपूर्णतावाद इन दोनों का समन्वय है 


हेगेल ने उक्त दोनों विवेचनं मेँ अतिवादो के समन्वित रूप का सिद्धान्त 
स्थापित किया दै । यही अनेकान्तवाद का पथ है। अनेकान्तवाद अस्तित्व, 
नास्तित्व, आदि उभय धर्मो का समन्वित रूप है । स्पष्ट ही अनेकान्त के समान 
कथन यहाँ हैँ । 


डा० ब्रजगोपाल तिवारी लिते द--"रशियन विद्वान्‌ श्वेत्सकाय ओौर 
दूसरे जापानी विद्धान्‌ कहते हैँ कि वौद्ध दशन की महायान शाखा का प्रसिद्ध 
आचार्यं माध्यमिक--शन्यवाद के निर्माता नागार्जुन भी पूर्णं निरपेक्ष अभाव- 
वाद का समथंन नहीं करता है । वह्‌ तो केवल सापेक्षवादीदहीहै। इसप्रकार 
वह्‌ भी समन्वयवाद के निकट अता है। इसलिये एेसा समञ्चौतावाद अत्यन्त 
अच्छा टै । सम्लौतावाद की पद्धति से दशंनों के मतमतान्तर भौर वादविवाद 
के ज्ञान में ओर उनमें समन्वय की स्थापना में बड़ी सहायतां मिल सकती 
है 1 इसलिये दशंनप्रेमियों ने यह पद्धति उपयोग में लाई जानी चाहिये ।'९ 


उपयुक्तं लेखन मे शवेह्स्काय के विवेचन में स्पष्ट ही अनेकान्तवाद की 


१. पश्चिमी दज्ञंन (डा० दीवानचंद) पू० १७४ द्वितीय संस्करण हिन्दी 
समिति लखनऊ । 
पाडचात्य दर्शन का आधुनिक युग प्‌० २०७-२०८ । 


२. पाश्चात्य द्ञंन का आधनिक युग पू० ३११ शर्बेहसक्राय का बौद 
दजन पृ० ११। 


भ 


[ चतुथं अध्याय :: ३०१ 


समानधमंता दुष्टिगोचर होती है । सपेक्षवाद अनेकान्तवाद काही दूसरा नाम 
है। इसीकोदो मतोंका समन्वय करदेने के कारण समज्ञौतावाद भी कह 


सकते ह । 
अव हम प्रसिद्ध चिन्तक श्री कबीर का उद्धरण ले-- 


(साकार ब्रह्म मेरी माँदहै, ओर निराकार ब्रह्म मेरे पिता । मै किसे छोड, 
जिस स्वीकार कष ? तराज्‌ के दोनों पलड़ बरावर भारी है ˆ १ 


"यहा एक ही ब्रह्म मे अवच्छेदक मेद से साकारत्व ओर निराकारत्व, 


पितृत्व एवं मातृ्व-रूप दो विशुद्ध धर्मो को माना गया ह। यहं स्पष्ट हौ 
अनेकान्त है ।' 


अव हुम आध्यात्मिक जगत के वतंमान्‌ महान्‌ चिन्तक श्री रामकृष्ण 
परमहंस के कार्यो पर दृष्टि डालते हैँ । उनके विचारों पर अनेकान्त का काफी 
प्रभाव परिलक्षित होता है । डा° हृदयनारायण मिश्च लिखते है 


"परम सत्ता संबंधी अपने विचारों के लिये रामकृष्ण शंकर के जद्रंत ओर 
रामानुज के विशिष्टाद्वैत दोनो से प्रभावित जातत पडते ह । 


"वास्तव में रामङृष्ण ने इन दोनों विचारधाराओं मे समन्वय स्थापित 
कृरने का प्रयत्न किया ।*२ 


ऊपर बतलाया गया है फरि रामानुज के सिद्धान्त पर अनेकान्त का स्पष्ट 
प्रभावदहै। श्री रामह्ृष्णने शंकर के साथ रामानुज के विशिष्टाद्रेतको भी 
अंगीकार कियादहै। यह दो विभिन्न मतों का समवेश एवं समन्वय बिना 
अनेकास्त के प्रभाव के नहीं हो सकता । यह्‌ बात कई जगह स्पष्ट कौ जा 
चुकी हे । 


१. वौ° एस० नरवाणे के “माडनं इंडियन थाट्‌ का हिन्दी अनुवाद, 
१० ७५। 

२. समकालीन दाज्ञंनिक चिन्तन (डा० मिश्र) प° ८ (द्वितीय 
संस्करण) । 
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आगे डा० मिश्रा लिखते ह-- 


“उनके अनुसार (श्री रामकृष्ण के अनुसार) वही परम अस्तित्व भपने 
निष्क्रिय रूप म ब्रह्म भथवा पुरूष है, ओर सक्रिय रूप में प्रकृति, माया अथवा 
षक्तिदै। वे इस प्रकारसे संवंधित है कि एक के बिना दूसरे को सोचा नहीं 
जा सकता ।१ 


यहाँ एक ही ब्रह्म या परुष को अपेक्षा भेद से द्विरूप माना गय। है । यह 
स्पष्ट ही अनेकान्त के समानधर्मा कथन है । 


पश्चिम के प्रसिद्ध चिन्तक श्री रोमां रोलां नेश्री रामकृष्ण के शब्दोंको 
उद्धृत किया है 


भेरी देवीमा निरपेक्ष से भिन्न नही है। वह्‌ एक ही समयमे एक ओर 
अनेक दोनों है भौर एक ओर अनेक दोनों से परे दै ।२ 


यहां एक ही देवी माँ मे एक ही समय में एकत्व, अनेकत्व तथा इन दोनों 
से परत्व बतलाया है । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्तवाद की दिशा दहै। 


यदि निर्गुण भौर सगुणमें कोई भेद नहींहै तो इस समस्था को लेकर 
शकर ओर नामानुज के अनुयायियों मे इतना वाद-विवाद क्यों हुभा,? इस प्रश्न 
के उत्तर में रामङृष्ण कटा करतेथे कि ईश्वर एक ही है, किन्तु उसके खोजने 
के रास्ते भिन्न-भित्नहैँ। वे सगुण ओौर निर्मण ब्रह्मके बीच के भेद को अधिक 
महत्व नदीं देते थे । अतः यह्‌ स्पष्ट है कि रामछृष्णने शंकर ओर र।मानुज 
के विचारोंमेंसे किसी एक के विच,रोंको नहीं चूना। उन्होने उन दोनोंको 
स्रीकार करने एवं उनमें समन्वय स्थापित करने का प्रयत्न किया।'३ इस 
स्वधमे रोमां रोलांका यहु कथन उल्लेखनीय है करि "उनके स्वभाव की 
कोमलता ने उन्हें रामानुज द्वारा प्रस्तुत समन्वय(त्मकर सामाधान की मोर 
मोडा" ।४ 


समकालीन दाशंनिक चितन, (डा० मिध), पृ० < । 
€ 1.12 ° रक्ण71099 $ 1२071210 1२०1180 ए, 67. 


समकालीन दाशंनिक चितन, (डा० मिधा०), प° ८६। 
दि लाइफ आफ रामङृष्ण प° ६ ३। 


५ ~ ५ 
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उपयुक्त कथन में श्री रामकृष्ण ने ब्रह्य को अपेक्षाभेद से सगुण एवं निर्गुण 
दोनों मानकर दोनों मतोंका समन्वय करने का प्रयत्न किया है । अनेकान्त 
भी विभिन्न नयवादोंका समन्वय करके विरोध को परिहूत करता है । अतः 
दोनों एक ही मागे के पथिक हैँ । 


अव स्वामी विवेकानंद को लें । इने भी चिन्तन एवं विचारों मे अनेकान्त 
की समानतधर्मीं धारा स्पष्ट रूपसे परिलक्षितं होतीदहै। डा० मिश्रा लिषते 
हैन 

“एक सच्चे वेदान्ती की भांति विवेकानंदने ब्रह्म ओर जीव की एकता 
कोभी स्वीकार कियारहै। वे मानतेहैँ कि हमारी अत्मा भोक्ता वकर्ताके 
रूपमे ब्रह्मसे तादत्म्य नहीं रखती, किन्तु सार रूप में जीव ब्रह्म ही है ।"¶ 


इस कथन में स्वामी विवेकानंद ने अपेक्षा भेद या अवच्छेदक भेद से जीव 
को ब्रहम से भिल्ल एवं अभित्न- दोनों बतलाये हैँ । सामान्यतया जीव एवं ब्रह्य 
एक है, लेकिन कतूत्व एवं भौकतृत्व कौ अपेक्षा से भिन्न भी है। यहाँ स्पष्ट 
अनेकान्त का प्रभाव है। 

एक विचार ओर देखिये । आप लिखते है-- 


"समुद्र मे लहर उठती दहै। यह लहर समुद्र से एकता रखते हुये भी समुद्र 
नहीं है भौर समुद्र से भिन्नभीदै। यह भिन्नता नामलूपके कारण है। किन्तु 
लहर को समुद्र से भिन्न अस्तित्व के रूप में नहीं सोचा ज। सकता ॥*२ 


उपग क्त कथन में लहर को समुद्र से भिन्न एवं अभिन्न दोनों बतलाया गया 
है । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्त है । 


श्री रवीन्द्रनाथ टंगोर के विचारों का अवलोकन कग्यि 1 श्री मिश्रा लिखते 
है 

` की अवधारणा शंकर ओर टंगोर कुछ भिन्न प्रकार से करते हें। 
१. समकालीन दाशंनिक चिन्तन, प° ६४। 


२. वही प° ९७। 
३. वही प° १०३। 
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शंकर का कहना था कि माया न सत्‌ है ओौर न असत्‌ । टंगोर कहते है कि माया 
है गौर नहीं भी दहै। यह सिद्धान्त वल्लभ प्रतिपादित माया से अधिक साम्य 
रखता है । ससीमता ओौर अनेकता का अनुभवहोने के कारण माया का 
अस्तित्व मानना पडता है । अनन्त सत्ता की अषंडता का बोध हो जाने 
पर माया विलीन हो जाती है । इसलिये कटा जाता है रि वह्‌ नहीं है ।'१ 


उपयुक्त कथन में श्री टेगोर ने माया का अस्तित्व एवं नास्तित्व दोनों बत- 
लाये है भौर उनमें कारण है--अपेक्षा भेद । यह्‌ स्पष्ट अनेकान्त दृष्टि से प्रति- 
पादन किया हुआ प्रतीत होता है। 


अव महात्मा गधी के विचारोंको लीजिये । वे लिखते है 


“उनके लिये वह एक है ओर अनेक दहै। अणुसेभी छोटा ओर हिमालय 
सेभीवड़ादहै। वह जल के एक विन्दु मे समा सकता दै ओौर सप्ति सभुद्र मिल- 
कर उसको समानता नहीं कर सकते हँ ।२ 


उपयु क्त कथन में ईश्वर को एक एवं अनेक, छोट! एवं वडा बतलाया गया 
है । परस्पर विरुद भासित होने वाले धर्मो को अपेक्षा भेद से एक ही ईडवर में 
निरूपित किया गया है । यह रपष्ट अनेकान्त का चिन्तन है । 


एक अन्य कथन भी देखिये । श्री मिश्रा लिखते ह 


{०००००००० 


गाँधी के इस कथनसे यह भी निर्णय निकालाजा सकतादहिकि 
आत्मा ओर ईष्वर में कोई भेद नहीं है। इस संवंधमेंवे शंकर की तरह अद्रेत- 
वादीदहैं।' 


गधी कभी-कभी आत्मा को ईदवर का अंश भी मानते है, तथा आत्मा 
ओर ईष्वर के बीच सेवक ओर स्वामी का संबंध मानते हैँ । इससे प्रतीत होता 
हैकिवेद्रैतवाद के विरोधी नहींदहैँ। रामानुज याकपिल की तरट्‌ ईश्वर 
ओर अत्मा तथा विभिन्न आत्माओं के वीच उन्हँ भेद स्वीकारदहै। {यह्‌ 


१. समकालीन दानिक चिन्तन प° १०३। 
२. वही, प° १०५। 


ई 
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उनक्रा अन्तिम मत नहीं है । व्यवहारमें वे द्ेत भले ही मान ले, किन्तु उनका 
स्पष्ट कथन है कि भें अद्रेत के बुनियादी सिद्धान्त में विवास करता हूं ।'4 


श्री गांधी की विचारधारा अद्रेत भौर द्वैतवाद दोनों को स्वीकार करती 
है। वे ईश्वर भौर भत्मा में भेद एवं अभेद दोनों मानते हँ । यह्‌ चिन्तन 
अनेकान्त के अनुसार है । 


श्री दिनकर गाधी जी के विचारों के विषय में लिखते हँ-- 


"अनेकान्त जैन ददनों मे सोया हुआ था । भारतवासी जसे अपने दशन 
की अन्य वाते भूल चुके थे, वसे ही अनेकान्तवाद का यह्‌ दुलभ सिद्धान्त भी 
उनकी अखों से ओकज्ञल हो गया था । किन्तु नवोत्थान के क्रममें जसे हमारे 
अनेक प्राचीन सत्यों ने दुबारा जन्म लिया, वैसे ही गधी जी मे आकर अनेकान्त- 
वादने भी नवजीवन प्राप्त किया । संपूणं सत्य क्या है- इसे जानना बड़ा ही 
कठिन है। तात्त्विक दुष्टि से यही कहाजा सकता है किम्रत्येक सत्यान्वेषी 
सत्य के जिस पक्ष के देन करता है, वह उसी की वातं बोलता है, इसीलिये 
सत्य के मागं पर आये हुये व्यक्ति की सब से बड़ी पहचान यह्‌ होती है कि वह 
दुराग्रही नहीं होता, न वह यही हठ करता है किम जो कुष कह रहा हुं, वही 
सत्य है । अपने ऊपर एक प्रकार की श्रद्धा तथा यह भाव कि, कदाचित्‌ 
प्रतिपक्षी का मत ठीक हो, ये अनेकान्तवादी मनुष्य के प्रमुख लक्षण हे । 


गधी जी परये सभी लक्षण घटित होते है, क्योकि अहिसा कायिक भौर 
वाचिक होने के साथ बौद्धिक भी थी, ओौर इसी बौद्धिक अहिसा ने उन्हे सम- 
स्लौतावादी एवं विरोधियों के प्रति श्रद्धालु बना दिया था । जब गांधीजी (भारत 
छोडो" आन्दोलन कौ योजना बना रहँ थे, सप्रसिद्ध पत्रकार लुरई फिशर ने उनसे 
पुछा कि आपके इस कायं से युद्ध में वाधा षड़गी ओौर अमरीकी जनता को आपका 
यह आंदोलन पसन्द नहीं आवेगा । अजब नहीं कि लोग आपको मित्र राष्ट 
की शत्रू समञ्ने लगे । गांधीजी यह्‌ सुनते ही घवरा उठे, उन्होने कहा- 
फिणर, तुम अपने राष्टरपतिसे कहो किवे मून्ञे आंदोलन षछेडने से रोक दे । 
मै तो समक्षौतावादी मनुष्य हूं, क्योकि मृञ्ञे कभी भी यह नहीं लगता किर्मैँही 


ठीक राह पर हूं । 


१. समकालीन दाशेनिक चिन्तन, पृण १०७। 
फा०--३६ 
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चकि अनेकान्तवाद से पररपर विरोधी बातों के वीच सामंजस्य आता है 
तथा विरोधियों के प्रति भी आदर की अभिवृद्धि टोतौ है । इसलिये गधीजौ को 
यह्‌ वाद अव्यन्त प्रिय था । उन्होने लिखा है-- मेरा अनुभव दै कि अपनी दृष्टि 
से मै सदासत्यही होता हूं, किन्तु मेरे ईमानदार आलोचक तव भी मूञ्लमें गलती 
देखते है । पहले मे अपने को सही ओर उन्दैँ अज्ञानी मान लेता था, किन्तु अवम 
मानता हं कि अपनी-अपनी जगह हम दोनों ठीक दै । कई अंधोंने हाथी को 
अलग-अलग टटोल कर उसका जो वर्णन किया था-- वह दृष्टान्त अनेकान्तवाद 
का सवसे अच्छा उदाहरण है । इसी सिद्धान्त ने मञ्े यहं बतलाया कि मुसल- 
मान की जांच मुस्लिम दृष्टिकोण से तथा ईसाई की ईसाई दृष्ट्कोणसेकी 
जानी चाहिये । पहले मँ मानता थाकिमेरे विरोधी अन्ञानमेंर्ह। आजम 
विरोधियौं को प्यार करता हूं, क्योकि अव रमै अपने को विरोधियोंकीदृष्टिसे 
देखता हूं । मेरा अनेकान्तवाद सत्य भौर असा इन गगल सिद्धान्त काही 
परिणाम है । सह अस्तित्व, सहजीवन भौर पंचशौल इन सवका आधार 
अनेकान्तवाद ही हो सकता है 1१ 


उपयुक्तं कथन से प्रतीत होता दै कि गाधीजी अनेकान्तवाद को जीवन का 
तथा त्रिचार का सवसे आवश्यक सिद्धान्त मानते थे । गधीजी के चिन्तन एवं 
उनकी विचार पद्धति पर अनेकान्तवाद का बडा प्रभाव पड़ा था) उनकी सफ- 


लता का आधार अनेकान्तवाद था। इसीते वे वरिरोधियौं मेँप्रेमभाव जगाने 
मे सफल हये थे । 


श्री जवाहरलाल नेहरू की विचारधारा पर भी अनेकान्त का काफी प्रभाव 
थो । उसके बिना वे भारत की अनेकता मेँ एकता का दशंन नहीं कर सक्ते ये, 
तथा एकता के दशेन के बिना भारत को एक सूत्र में वाध कर उसे एक महान्‌ 
राष्ट बनाने के स्वप्न नहीं देख सकते थे । उन्होने एक जगह लिखा है -- 


“ईरानी ओरं यूनानी लोग, पाथियन ओौर वेश्िटयन लोग, सौथियन ओर 
हेण लोग, मुसलमानों से पहले आने वाले तुकं ओर ईसा की आरंभिक सदियों 
मे आने वाले ईसाई, यहदी ओौर्‌ पारसी, ये सब के सव, एक के बाद एक, 
भारत मे आये ओर उनके अनेसे समाज ने एक हल्के कंपन का भी अनुभव 


१. जन जगत समन्वय अंक १९७३ दिनकर का लेख पृ० १८७ से १८६ 


[ चतुथं अध्याय :: ३०७ 


करिया । मधर अन्त में आकर वे सव के सव भारतीय संस्कृति के महासमुद्र में 
विलीन हो गये । उनका कहीं कोई अलग अस्तित्व नहीं बचा ।*4 


यदि एकान्तवाद एवं दुराग्रह से पूर्णं वेहोतेतो भारतीय संसृति के 
महासमुद्र मे विलीन होना उनका संभव नहीं था । भारतीय संस्ति काभी 
अनेकान्तवाद के सरीषाही लचीलारूपरहै, जो विरोधीको भी अपनेमें 
विलीन करने की क्षमता रखता है । इस उपयुक्त विचारधारा के मूल में 
श्री नेहरू जी की चिन्तन पद्धति मे अनेकान्तवाद का स्पष्ट प्रभाव है । 


अव हम भ्रौ रामधारी सिंहं दिनकर के विचारों को देखे । वे लिखते है- - 


“जेन दशेन ` केवल शारीरिक असा तक ही सीमित नहीं है, प्रत्युत वह्‌ 
बौद्धिक अहिसा को भी अनिवायं बताता है । यह बौद्धिक अहिसा ही जेन दर्शन 
का अनेकान्तवाद है ।२ 


अनेकान्तवाद का द।एनिक आधार यह्‌ है कि-प्रत्येक वस्तु अनन्त 
गरुण, पथय ओर धर्मों का अरूड पिड है । वस्तु को हम जिस कोण से देख रहे 
है, वस्तु उतनी ही नहीं है । उसमे अनन्त दृष्टिकोणों से देवे जाने की क्षमता 
है । उसका विराट्‌ स्वरूप अनन्तधमत्मिक है । हमे जो दृष्टिकोण विरोधी 
मालूम होता है, उस परं ईमानदार से विचार करें तो उसका विषयभरुत धर्म 
भी वस्तु मे विद्यमान है। चित्त से पक्षपात की दुरभिसंधि निकाले गौर दूसरे 
के दृष्टिकोण के विषय को भी सहिष्णितापूरवंक खोजें, वह भी वहीं लहर रहा 
है । इसमे कोई सन्देह नहीं कि अनेकान्त का अनुसंधान भारत की व 
साधना का चरम उत्कषं है ओर सारा संसार इसे जितना ही शीघ्र अपनायेगा, 
विव मेँ शान्ति भी उतनी ही शीघ्र स्थापित होगी ।' 


अहिसा कौ चरम मानसिक सिद्धि अनेकान्तवाद है, जो हमे यह्‌ चेतावनी 
देता है कि बहस के समय अपनी आंखों को लाल मत बनाओ, न कभी इस 
भाव को मन मेंस्थान वनने दोकितुम जो कुठ क्ते हो, एकमात्र वही 
सत्य है ।*३ 


१ संस्छृति के चार अध्याय (दिनकर) पु० ९७ से उद्धूत । 
२. सस्कृति के चार अध्याय प° १३५। 
३. वही, प° १३३, १३७ । 


३०८ :: मनेकान्तवाद का समीक्षाट्मक अध्ययन | 


श्री दिनकर की विचारधारा के अनुसार भारतीय संस्कृति में अनेकान्तवाद 
का महत्त्वपूर्णं स्थान है। वे व्यवहार में अनेकान्त की वहतं आवश्यकता मानते 
है । अनेकान्त का बदिया निरूपण उन्दने क्रिया है भर उसकी अवश्यकता 
बतलाई है । अनेकान्त की आवश्यकता के वारे मँ वे लिवते टै 


"गधी जी के वचन ओर प्रयोग से जो सिद्धान्त निकलता है, उसके अनुसार 
हिसा केवल रक्तपात करने अथवा दूसरों को शारीरिक कण्ट पुनाने मे ही नहीं 
है, उसका एक वित ल्प दुराग्रही होना भी है । अपने मतवाद पर अहंकार- 
पूर्वक अड़ जानाभी हिसादही है। भारत में अदिसा का सवसे बड़ा प्रयोक्ता 
जेन दर्शन है, जिसने मनुष्य को केवल वाणी ओौर कायं से ही नही, प्रत्यृत 
विचारों से भी अ्हिसक बनाने का प्रयत्न किया था। क्रिसी भी बात पर यह्‌ 
मानकर अड़ जाना यही सत्य है, तथा वाकी लोग जो कुं कहते टै, वह 
सवक। सव कूठ ओर निराधार है, विचारों की ससे भयानक हिसा हे । 
मनुष्य को इस हिसा के पाप से बचाने के लिये ही जेन दर्शनने अनेकान्तवाद 
का सिद्धान्त निकाला था, जिसके गनुसार प्रत्यक सत्य के अनेक प माने 
जाते है, तथा हम जव, जिस पक्ष को देखते है, तव हमे वही पक्ष सत्य जान 
पड़ता है । अनेकान्तवाद दशन की उपादेयता यह है कि वह्‌ मनुष्य कौ दुरा- 
ग्रही होने से बचाता है । वह शिक्षा देता है क्रि केवल तुम्हीं ठीक हो, एेसी वात 
नहीं है । सम्भवतः वे लोग भी सत्य ही कट्‌ रहे हं, जो तुम्हारा विरोध करते 
ह । यह दशंन मनुष्य के भीतर बौद्धिक रिसा को प्रतिष्ठित करता हे । संसार 
मे जो अनेकं मतवाद फले हुए रहै, अनेकान्त उनके भीतर सामंजस्य को जन्म 
देता दै तथा वैचारिक भूमि पर जो कोलाहल गौर कटुता उत्पन्न होती दै, 
उससे विचारकों के मस्तिष्क को मुक्त रखता है ।*4 


आगे दिनकरजी लिखते है-- 


"अनेकान्तवाद" नाम यद्यपि जनों का दिया हुआ है, न्तु जिस दृष्टिकोण 
की गोर यह सिद्धान्त इंगित करता है, वह दृष्टिकोण भारतम प्रारम्भसे हौ 
विद्यमान था। यदि वह्‌ विद्यमान नहीं रहता, तो भारत मे इतनी विभिन्न 
जातियां एक मानवता के अंग बन कर एकता की छाया मे शान्ति से नहीं 
जोतीं । तब शायद भारतकाभी वही हाल होता, जो मूरोप कारहाहै। 

भारत ओर गूरोप (रूस को छोड़कर) आकार में बहुत समान है भौर दोनों ही 


१. जेन जगत्‌ समन्बयांक १६७२ में दिनकर का लेख । 








[ चतुथे अध्याय :: ३०६ 


महदेशों में भाषा एवं जातिगत भिन्नताएं भी बहुतर्हैः फिर भी भारतमें 
भिन्नताएं एक समाधान पर आ गई ह, मानों अनेक नदियों ने एकं ही समुद्र मे 
अपना विलय खोज लिया हो । किन्तु मूरोप के वित्ते भर भर के देश परस्पर 
मारकाट ओर भयानक रक्तपात मचति रहते हँ । क्या यह्‌ आङइचयं कौ बात 
नहीं है? ओौर तो ओर, रषष्ट्रीयता का जो भाव भारत की एकता मे दृढता 
लाने का कारण हृ, ठीक उसी के कारण यूरोप के देश परस्पर ओौर भौ दर 
हो गे । अहिसा प्रियता के कारण जो तत्व भारत मे अमृत वरसता है, हिसा- 
प्रियता के कारण गुरो में वही जहर बन गया हे ।' 


“सदिष्णुता, उदारता, सामाजिक संस्कृति, अनेकान्तवाद, स्याद्वाद भौर 
अहिसा- ये एक ही सत्य के अलग अलग नाम है । असल मे यह भ।रतवषं की 
सवते बड़ी विलक्षणता का नाम है, जिसक्रे अधीन यहं देश एकं हज है, ओर 
जिसको अपनाकर सारा संसार एक हो सकता है । अनेकान्तवाद वहं है जो 
दुराग्रह नहीं करता । अनेकान्तवाद वह्‌ है, जो दूसरों के मतोंको भी आदर 
से देखना ओर समज्ञन। चाहता है । भनेकान्तवाद वह्‌ है, जो समक्ञौते को 
अपमान की वस्तु नहीं मानता। अशोक ओौर हषेवधेन अनेकान्तवाद ये, 
जिन्होने एक धमं में दीक्षित होते हये भी सभी धर्मों की सेवा कौ । अक्बर 
अनेकान्तवादी था, क्योकि सत्य के सारे खूप उसे फिसी एक धमं में दिखाई 
नहीं दिथे ) अतः संपूण सत्य की खोज में वहं आजीवन सभी धर्मों को टटोलता 
रहा । परमहंस रामश्ृष्ण अनेकन्तवादी थे, क्योकि हिन्दु होते हुये भी उन्होने 
इस्लाम भौर ईसादयत की साधना की थी मौर गांधीजी का तो सारा जीवन ही 
अनेकान्तवाद का उ्मृक्त अध्याय था "1 


मह्‌।महोपाध्याय गिरिधर शर्मा चतुवेदी के विचारों का अवलोकन कौजिये । 
वे लिखते है-- 


“सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर सव ही दशेनों मे किसीन किसी स्थान पर 
जाकर यहं अनेकान्तवाद मानना ही पडता है । इससे अनेकान्तवादरूप जेन 
सिद्धान्त की एक प्रकार से व्यापकता ही सिद्ध हो जाती है।'२ 


१. दिनकर--“भारतीय दशन कौ साषमौम [चितन दृष्टि'-अनेकान्त- 
वाद, नामक लेख, अमर भारती एप्रिल १६७१ प° १०२, १०: 


२. दशन भनुचिन्तन प° ३२, ३४। 


























३१० :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


उपयुक्त कथन में श्री चतुर्वेदी.जी ने अनेकान्तवाद के दृष्टिकोण को व्यापक 
बताया है । सभी दर्शनकारोंको इसे कहीं न कहीं स्वीकार करना पड़ा है। 


डा० मंगलदेव शास्त्री एम० ए० डी० फिल० (आक्जन) प्रिन्सिपल 
गवनमेन्ट संसृत कालेज वनारस, तथा रजिस्टार, गवनमैट संस्कृत कालेज 
एग्जामिनेशंस यू० पी० बनारस, अनेकान्तवाद के ऊपर अपने विचार प्रकट 
करते हये लिखते ह- 


भारतीय दशंनों मे जेन दशन का भी एक प्रधान स्थान है । इसका हमारी 
समञ्च में एक मुख्य वंशिष्ट्य यह दै कि इसके आचार्यो ने प्रचलित परंपरागत 
विचार ओर रूदो से अपने को पृथक्‌ करे स्वतंत्र दृष्टि से दार्णनिक भरमेयौं 
के विष्लेषण की चेष्टाकी है । हम यहाँ विश्लेषण शब्द का प्रयोग जाननरद्च 
कर कर रहे हँ । वस्तु स्थिति म एक दाशंनिक का कायं-- जिस प्रकार एक 
वैयाकरण शब्द का व्याकरण अर्थात्‌ विष्लेषण न करि निर्माण, करता है 
इसी प्रकार पदार्थो के संवंघ से उत्पन्न होने वाले हमारे विचारो ओर उनके 
संवधोके रहस्य का उद्वाटन करना होता है । "पदार्थो की सत्ता हमारे 
विचारों से निरपेक्ष, स्वतः सिद्ध है' इस सिद्धान्त को प्रायः लोग भूल जाते 
हं । हम समह्ञते है कि जैन दरशन का अनेकान्तवाद, जिसको कि उसकी 
ध कहा जा सकता ,है, उपयुक्त मूल सिद्धान्त को लेकर ही प्रवृत्त 
हु! है । 


५ अनेकान्तवाद का मौलिक अभिप्राय यही हौ सकता है करि तत्व के विषय 
मे आग्रहुन होति हये भी उसके विषय में तत्तदवस्थाभेद के कारण दृष्टिभेद 


सभव दै। इस सिद्धान्त की मौलिकता मे फिसको संदेह हौ सकता है ? क्या 
ठम 


'भूतयो विभिन्नाः, स्मृतयो विभिन्नाः, 

नेको मुनिर्यस्य मतं न भिन्नम्‌ ।' 
५ (महाभारत) 

"यस्यामतं तस्य मतं मतं यस्य न वेदसः 

भविल्लातं विजानतां विज्ञातमविजानताम्‌ ।' 

(केनोपनिषत्‌ २।३) 

इत्यादि वचनो को मूल मेँ अनेकान्तवाद का प्रतिपादक नहीं कह सकते ? 
शंन शब्द ही स्वतः दृष्टिभेद के अर्थं को प्रकट करता दै। इस अभिप्रायसे 
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जेनाचार्यो ने अनेकान्तके हारा दाशेनिक आधार पर विभिन्न दर्शनों में 
विरोध भावना को हराकर परस्पर समन्वय स्थापित करने का एक सत्प्रयत्न 
क्रिया दै ।' 


इसमें संदेह नहीं कि जैन दशन मेँ प्रतिपादित अनेकान्तवाद के इस मौलिक 
अभिप्राय को सम्चनेसे दादांनिक जगत्‌ में परस्पर विगोध तथा कलहको 
भावनाओंके नाशसे परस्पर सौमनस्य ओर शान्तिका सास्राज्य स्थापित हो 
सक्ता दहै । 


जेन धमे का भारतीय संस्कृति को वड़ी भारी देन अहिसवाददहै, जो कि 
वास्तव में दाशंनिक भित्ति पर स्थापित अनेकान्तका ही नैतिक शास्त्रकी 
दृष्टि सरे अनुवाद कहा जा सकता है 1 धामिक दुष्ट से यदि अहिस्ावादको ही 
जन धमंमे स्वेप्रथम स्थान देना आवश्यक होतो हम अनेकान्तवाद कोही 
उसका दाशेनिक दृष्टि से अनुवाद कट्‌ सकते हैँ 1" 


एेसी अवस्था में यह स्पष्टदहै कि किसी तत्व के विषयमे कोई 
भी तात्त्विक दुष्टिसे कान्तिकं नहीं हो सकती । प्रव्येक तत्त्व में अनेकशूपता 
स्वभावतः होनी चाहिये ओौरकोई भी दुष्टि उन सवका एक साय तात्त्विक 
प्रतिपादन नहीं कर सकती । इसी सिद्धान्त को जेन-दशंन की परिभाषा में 
"अनेकान्तदशंन' कहा गया है । जेन दर्शन का तो यह आधार स्तम्भदहैदही, 
परन्तु वाप्तव मे प्रत्येक दाशेनिक विचारधारा के लिये भी इसको आवश्यक 
मानना चाहिये ।* 


वास्तविक अर्थों में जो अपने स्वरूप को समन्ता है, दूसरे शब्दों 
मे आत्म सम्मान करतादहै, आौर साथ दही दूसरे के व्यक्तित्व को भी उतना ही 
सम्मान देता है, वही उपयुक्त दुष्कर मागं का अनुगामी बन सकता है । इसी 
लिये सारे नैतिक समुत्थान में व्यक्तित्व का समादर एक मौलिक महत्त्व रखता 
है। जंग दशंन के उपयु क्त अनेकान्त दशेन का अत्यन्त महत्त्व इसी सिद्धान्त के 
आधार पर है कि उसमें व्यक्तित्व का सम्मान निहित है ।' 


१. न्यायकुमुदचन्द्र द्वितीय भाग वि०सं- १६७२ का आदि वचन 
9५ ६-१०॥ 
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“विचार जगत्‌ का अनेकान्त दर्शन ही नंतिक जगत्‌ में जाकर अदिसा के 
व्यापक सिद्धान्त कारूप धारण करलेतादै। इसलिये जहां अन्य दर्शनोंमें 
परमत खण्डन पर वड़ा बल दिया गयादहै, वर्हां जैन दशेन का मुख्य ध्येय 
अनेकान्त सिद्धान्त के आधार पर वस्तु स्थिति मलक विभिन्न मतों का समन्वय 
रहा है ।"4 


“इसमें संदेह नहीं करि, न केवल भारतीय दर्शन के विक्रास का अनुगम 
करने के लिये अपितु भारतीय संस्कृति के उत्तरोत्तर विकास को समज्ञने के 
लिये भी जेन दशंन का अत्यन्त महत्व है । भारतीय विचारधारा में अदहिसावाद 
के रूपमे अथवा परमत सहिष्णृता के रूप में अथवा समन्वयात्मक भावना के 
रूपमे जेन दर्शन ओौर जेन विचारधाराकी जोदेन दहै, उसको समञ्ञे विना 
वास्तव मे भारतीय संस्कृति के विकास को नहीं समज्ञा जा सकत। ।२ 


डा० मंगलदेव शास्त्री ने अनेकान्त का मूल स्वरूप समज्ञाते हुये हर जगह 
उप्तकी आवश्यकता वतलाई है । अनेकान्त की व्यापकता के साथ भारतीय 
संसृति के विकास को समज्ञने के लिये भी अनेकान्तवाद की आवश्यकता है । 


राजस्थान के राज्यप।लं ° संपूणनिन्द अनेकान्त के विषय में अपने 
विचार प्रकट करते ह - 


साधारण मनुष्य को यह्‌ समन्लने में कठिनाई होती है कि एक ही वस्तु के 
लिये एक ही समयमे, हैँ ओर नहीं है दोनों बातें कसे कही जा सकती हैँ । 
परन्तु कटिनाई के होते हुये भी वस्तु स्थिति तो एेसीहीदहै। जो लेखनी मेरे 
हाथमेंहै, ओर मेज पर नहीं दै । जिस वच्चे का अस्तित्व आज दै, उसका 
अस्तित्व कल नहीं था । जो वस्तु पृस्तक रूपसे है, वह कुर्सी रूप से नहीं 
है । जो घटना एक के लिये भूतकालिक है, वही दुसरे के लिये वतमान की जौर 
तीसरे के लिये भविष्यत्‌ की है ।““““प्रतीयमान्‌ जगत्‌ में तो सभी वस्तुं, चाहे 
वे कितनी ही सूक्ष्म क्यों नहो, भअनेकान्तिकं हैँ 1" परंतु अनेकान्तवाद की 
ग्राह्यता स्वीकार करता हूं ।३ 


जेन ददान (महेन्दकुमार) प्राक्कथन प° १४, १५। 
२. वही, पृ० १५, १६। 
“जेन धमं” का प्राककथन प° ४-५। 
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डा० संपूर्णानिन्द ने अनेकान्त री ग्राह्यता अनुभव के आधार पर्‌ स्वीकार 
कोदहै। 

वाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय के प्रथम उपक्रुलपति एवं दिल्ली के उप- 
राज्यपाल डा०, आदित्यनाथ ज्ञा दशन के अच्छे चिन्तक एवं उनमें समन्वय 
का मा प्रणस्त करने वाले विद्वान्‌ है । अप लिखते है 

दस प्रकार जन दशंन श्रमाण एवं (नयः का आश्रयण कर ‹स्यादाद' 
के द्ष्टिकोण से अन्य समस्त दशंनों के दुष्डिभेद के समन्वयाथ प्रयत्तशील होता 
हआ सामाजिक सुन्यवस्था तथा विश्व वंधुत्व की भावना का मागं प्रशस्त 
करत। है 1१ 

प्रमाण एवं नय का आश्रयण लेना अनेकान्तवाद है । श्रौ ज्ञा के मत्‌ से यह्‌ 
वांद दक्ष॑नों मे समन्वय का मार्ग प्रशस्त करता है । अनेकान्तवाद का स्वरूप ही 
ेसा है कि वह इस कायं कोवड़ी खृूबीसे करने की क्षमता रखता है । इसी 
बात को डा० ज्ञा आगे प्रकट करते हये लिखते है-- 


(जैन दशन की सामंजस्यवादिताके बारेमे तो कहनाही क्याहै? अन्य 
दर्णनों के साथ सामंजस्य ओर समन्वय स्थापित करने के लिये ही तो उसका 


आविर्भाव हुभा है ।'२ 

जैन दशंन के अनेकान्तव।दमें ही यह सामथ्यं है कि वह सब दृष्टिभेदोमे 
स।मंजस्य एवं समन्वय स्थापित करता है । 

डा० भगवानदास दर्णन के बहुत प्रसिद्ध चिन्तक एवं ˆसमन्वय' पर लेखनी 
उठाने वाले सवंप्रथम व्यक्ति हुँ। डा० साहब ने समन्वय" नामक समन्वय पर 
एक पुस्तक लिखी है । ऊपर बतलाया गया है किं समन्वय के मूल में अनेकान्त 
दृष्टि बहुत आवश्यक है । उसके बिना समन्वय होना अशक्य है । पुरी पुस्तक 


पठने से उनकी परिचारधारा का परिचय मिलता है। उनकी विचारधारा पर 
स्पष्ट अनेकान्त दृष्टि का पर्याप्त प्रभाव दहै। डा० साहब केवल एकं अक्षर के 


१. भारतीय ददनों का समन्वय प° ११०। 
२. वही प° १३०। 
फा०--४० 
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अपनाने से विरोधं ओर उसकी जगह अन्य अक्षर के अपनाने से विरोध-णाष्ति 
एवं समन्वय का मागे प्रणस्त मानते हैँ । देखिये-- 


“एक ही वस्तु से पक्ष, पहलू, अस्त्र ह, एक परम दशन, आत्म दशेन, 
सम्यग्दशंन के षटूदर्शन षडर है, किसी एक पर केवल “एम्फेतिस' अधिक भव. 
धारणा, भत्ितानता से वह्‌ अस्वा पक्ष अन्यसे भिन्न ओर विरुद्र भासने 
लगता है । ही" मत कहो, 'भी' कटो; "यह ही नहीं, "यह भी', तो सवमें मेल 


ही मेल दहै ।१ 


इस कथन में एकान्त पर जोर न देकर अनेकान्तं अपनाने पर जोर दिया 
गया है । ही" मे एकास्तवाद ओर “भी' अनेकान्तवाद रहता है । ही! शब्द में 
क्गड़ा है ओर भी शब्द में मेल व समन्वय है। डा० साहव ने बहुत मार्मिक 
गहनता से लेखनी क। उपयोग किया है । 


श्री हरिमोहन भट्‌टाचायं अनेकान्त कौ अभिव्यंजन शली स्यादादके वारे 
मे लिखते है- 

हम सप्तभंगी न्याय या सात प्रकार के निणेय के सिद्धान्त को प्रभावपूणं 
तरीके से सिद्ध करसकतेरहैः जोकि यथाथ की प्रकृति को समञ्जने ओर प्रकट 
करने का तकंपुणं मागं है ।'२ 


श्री भटाचायंजी ने अनेकान्तवाद या स्याद्वाद के यथाथ को समज्लने के 
लिये आवश्यक माना है । 


आधुनिक विचार संत विनोवा भावे अनेकान्तवाद के निषय मं लिखते 
है 

अपना सत्य तो सत्य है ही, किन्तु दूसरा जो कहता है, वह भी सत्य है । 
दोनों सत्य मिलकर पूर्णं सत्य होता है । यही महावीर का स्याद्वाद है ।'३ 





१. समन्वय प° ७६। 
२. "दश 1087© पत्‌ [ं8०प००६४' (दिगण तणारलऽक्क). 
३. अमर भारती जून, १६७२ अन्तिम पृष्ठ । 
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यहु नय के द्वारा अनेकान्त कामगं है । इससे स्पष्ट अनेकान्त का प्रभाव 
दृष्टिगत होता है । 


गाँधीवादी विचारक काक्रा कालेलकर लिखते है 


“मरे पास जो समन्वय दृष्टि है, यह्‌ म जेनियों के अनेकान्तवाद' से 
सीख। हूं । अनेकान्तवाद ने मूञ्ञे बौद्धिक अहिसा सिख।ई, इसके लिये मै जेन 
दहंन का ऋणी हूं ।'4 


समन्वय दुष्टि के लिये अनेकान्तवाद प्रयोजक है । इससे व्यावहारिकं कलह, 
वादविवाद समाप्त हो जाते हैं । 


गुजरात के प्रसिद्ध विद्वान्‌ प्रो° आनन्द शंकर घ्रूव लिखते है- 


(स्याद्वाद का सिद्धान्त अनेक सिद्धान्तो को देकर उनका समन्वय करने के 
लिये प्रकट किया गयादहै। स्याद्वाद हमारे सामने एकीभाव का दृष्टि बिन्दु 
उपस्थित करता ह । “" "यह्‌ निश्चय है कि विविध दृष्टि बिन्दुभों द्वारा निरीक्षण 
किये बिना करिसी वस्तु का संपूरणं स्वरूप समज्ञ मे नहीं आ सकता है । इसलिये 
स्याद्वाद उपयोगी ओर साथेक है 1" यह्‌ हमको एक मागं बताता है-यह 
हमें सिखाता है कि विश्व का अवलोकन किस तरह करना चाहिये ।*२ 


डा° हृदयनारायण मिश्र लिखते है-- 


“मनुष्य, यदि साधारण अथं मेले तो स्वयं, पूणं नहीं है । इसलिये उसका 
ज्ञान भी पूणता नहीं प्राप्त कर पाया है । अनुभव में आने वाले ज्ञान को हमें 
व्यवस्थित संकेतों वारा व्यक्तं करना पडता है । संकेत कई प्रकार सेप्रयोग में 
भते हैँ । इसलिये अनुभ्रुत ज्ञान की अभिन्यक्तिभी उतनेही प्रकारसेकीजा 
सकती है । यही कारण है कि कई दाशंनिक चिन्तन धाराएं चला करती है । 
सत्य एक है, किन्तु उसके अनेक पहलू हैँ । संसार मे वह नाना रूपों में व्यक्त 
होता है । उसकी अनुभ्रूति भी विभिन्न प्रकारसे होती है। अगर यह्‌ कथन 


१. जेन जगत समन्वय विशेषांक १६७२ प° २११। 
३. जेन दर्शन प्‌० १०२ टिप्पणी। 
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सही है तो यह कल्पना कभी नहींकीजा सकती कि दशंन कभी सवं स्वीकृत 
एक हल पर पंच जायेगा ।*" 


स्पष्ट ही यह कथन अनेकान्त का समानधर्मा है। 


अव अन्त में वाचस्पति गेरोला के विचार देखे । वे लिखते हैँ -- 

रत्येकं निष्पक्ष विचारक को लगेगा कि स्याद्वाद ने दशंन केक्षेत्रमें विजय 
प्राप्त कर अव वैज्ञानिक जगत मं विजय पानि के लिये सापेक्षवाद केरूप में 
जन्म लिया है ।'२ 


“स्याद्वाद का जितना संबंध अध्यात्म से है, उतना ही भौतिक वस्तु 
से भी 1*२ 

"जनों का अनेकान्तवाद कुछ ठेसा गढ़ा हुमा सिद्धान्त नहीं है, जिसमें जेन 
दर्शन की वैयक्तिक दृष्टि का आभास मिलता हो 1 वह्‌ तो लोक दृष्टि जितना 
उपयोगी है, विचार की दृष्टि से भी उतनादी उपयोगी है ।*४ 


इस प्रकार हम देखते ह कि प्राचीन एवं अर्वाचीन चिन्तको के चिन्तन पर 
अनेकान्त का स्पष्ट प्रभाव परिलक्षित होता है । संसार विभिन्न समस्याओं का 
सागरहै। कई विषयों में करई स्थान पर विभिन्न समस्याओं का विभिन्न 
विसंगतियों का विभिन्न विरोधो का हमे सामना करना पडता है । यदि हम 
विचार मेया चिन्तन मे लचीलापन या उदारता न रखे तो उनका हल 
निकालना महा कठिन हो जाता ह । यही अनेकान्त दष्टि हे । इसको हमने 
अपनी दृष्टि में अपना लियातौ उन समस्याओं का, विसंगतियों का एवं 
विरोधों का हल सरलता से उपलन्ध हौ जता हे। 


१. समकालीन दार्शनिक चतन प° १। 
२. मरत्तीय दर्शन (गरोला) ¶० १२०। 
३. वही, १० १२०। 
४, वहो, प° १२५। 


पञ्चम अष्पाय 


आ्ुनिक युग मे अनेकान्त क ग्राखंगिकलः 


इस अध्याय म आधुनिकता के संदभं मे अनेकान्त क प्रासंगिकता पर 
विचार करना है । प्राचीन काल में दन के क्षेत्र मे अनेकान्त की उपयोगिता 
कायम हुई थी । अव यह विचार करना है क्रि आज के युग मे धामिक, सामा- 
जिक आदि के परिवेश मे भी अनेकान्तं की उपयोगिता है या नहीं १ व्यावहा- 
रिकता के परिवेण में यह्‌ सव सोचन। है । 


व्यावहारिकता के परिवेश मे अनेकान्त का अभिप्रायहै कि हमक्रोएक ही 
अनुभव, एक दही ज्ञान पर भाप्रहवान्‌ न बनकर अपने मस्तिष्क को ज्ञान के 
लिये उ्मूक्त रखना चाहिये । हम अपने मस्तिष्क को किसी एक विषय में प्रति- 
वबद्धकरलें तोज्ञान का मार्गे एवं व्याव्रहारिकता अवश हो जाती है । ज्ञान 
की प्राप्ति के लिये हमे अपने मस्तिष्क को अप्रतिवद्ध, उन्मुक्त एवं अनाग्रही 
रवन। होगा, तभी हम सभी क्षेत्रों मे निभ सकते रै, अपनी ज्ञान पिपासा को 
शान्त कर सकते है, ओर वस्तु का यथार्थवोध कर सकते हैं । 


हमको एक ज्ञान हुआ, या एक अनुभव हुजा, उसी में हम अपने आपको 

बन्द न कर ले, अपितु हम अपने मस्तिष्क को हर ज्ञान के लिये खुला रखे तथा 

तटस्थ वृत्ति से ज्ञान के लिये प्रयत्न करे ओर अनुभवो के नये आयाम प्राप्त 
करे । 


आधुनिक युग मे व््ावहारिकेता पर अधिकं ध्यान दिया जाता है । भाज 
केवल वैचारिकता उपयोगी नहीं, जब तक कि उसकी व्यावहारिक उपयोगिता 
नहो । आज के प्रत्येक विचार विन्दु मे व्यावहारिकत) कौ दृष्टि से समन्वय 
एवं सामं जस्य कौ अनिवायं आवश्यकता है । इसके बिना संसारके किसी भी 
कायं का निर्वाह कर पाना कठिनतम हे । 
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जिस प्रकार दिगश्रमित व्यक्ति दिशासूचक यंत्र की सहायता से गंतव्य दिशा 
मे जा सकता है, उसी प्रकार समन्वय का आधार लेकर भाजकल के जीवन में 
समुत्पन्न क ठिनाइयों का समाधान क्रिया जा सकता है । 


अपने अस्तित्व को अन्य में विलीन कर देना या दूसरे किसी काभी अनु- 
करण करना समन्वय शब्द का अथं नहीं है । विभिन्न अस्तित्व, विभिन्न आकार 
ओर विभिन्न विचारोंके परिवेश में जो भावात्मक एकता, समरसता ओर जो 
सामंजस्य है, उसी को समन्वय कहते हैँ । 


अनेकान्त समन्वय का प्रयोजक ओर सहास्तित्व एवं सहिष्णुता का दृद्तम 
आधार है। इस विवेचन के परिप्रेक्ष्य में अनेक्रान्त की प्रासंगिकता पर विचार 
करना है। 


अनेकान्त की प्रासंगिकता पर विचार करते समय हमे यह नहीं सोचना 
चाहिये कि जहां मे इस दृष्टिकोण से व्यवहार नजर आता है, या कुष्ठ 
व्यक्तियों के कार्यो मे, चिन्तन में या विचार में इस दृष्टिकोण का प्रयोग द्ष्टि- 
, गत होता है, वहां उन व्यक्तियों ने अनेकान्त को पढ़ा हैयावे इसके विद्वान्‌ 
है । कहीं-कहीं हमें केवल स्वाभाविक प्रक्रियासे इसका प्रयोग या उपयोग 
देखने मे आता है ।१ संभवतः उन्हें यह भी ज्ञातन हो कि यह अनेकान्त के 
दृष्टिकोण की प्रक्रिया है । आज तो अन्वेषण एवं प्रभोगका युग दहै। अतः 
मनुष्य ठोकर ख।कर इस प्रकार के दृष्टिकोण को अपनाने मेँ सफलता समन्ञता 
दै मौर स्वभावतः इस दृष्टिकोण क।¡ उपयोग करता है । मतलब यहं है किं 
अनेकान्तिक दृष्टिकोण रखना--यह्‌ कई स्थान पर करई व्यक्तियों मे, उनके 
चिन्तन मे, उनके विचार भें, उनके व्यवहार मे, यहा तक फि उनके रहन सहन 
मे एक स्वाभाविक प्रक्रिया है । अनेकान्त की व्याख्या करके उसको एक वाद के 
रूप में खड़ा करना, एक अलग बात है । उसको स्वाभाविक रूप में उपयुक्त 
करना अलग वात है । पहली शास्त्रीय प्रक्रिया है, दूसरी व्यावहारिक प्रक्रिया । 
व्यावहारिक प्रक्रिया मे अनेकान्त के स्वरूप का ज्ञान होना भावक्यक नहीं है। 
उसके स्वरूप के ज्ञान के विना भी अनेकान्त दृष्टि का प्रयोग करई जगह देखने 
मे आतादहै। 


१. इसी का अध्याय) 
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धार्मिक परिवेश सें 


प्राचीन काल में धाभिक केट्टरता बहुत बलवती थौ । धार्मिक कौ जगह 
इसे सांप्रदायिक कटुरता कहना अधिक उपयुक्त होगा । परस्पर संप्रदायो में 
रागद्वेष की भावना, खंडन मंडन की बहुलता, खून खरावा होने कौ प्रचुरता 
ओर तीव्र संघषं की संभावना बहुत अधिक होती थी। अपने विचारों की 
व्याख्या या विवेचना दूसरे संप्रदाय के विचारोंके खंडन के बिना होती ही नहीं 
थी । इसका अवशेष आज भी दर्शन की प्राचीन पुस्तकों मे देखने को भिल 
जातादहै। 


किन्तु आज समय बहुत बदल गथा हैँ । पुराने युग में एक राष्ट कौ भावना 
बहुत कमजोर थी, लेकिन अज एक राष्ट्र की भ(वेना बहुत मजबूत हो चुकी 
है । हम अज करई संप्रदाय के लोग एक धमं निरपेक्ष राष्ट में साध-साथ रहते 
हैँ । यदि हम भावात्मक एकता न रवे, आपस मे संघषं करते रहे, तो हमारे 
ण पर द्रूसरे देशोके आक्रमणकी संभावना बढ जाती है। अन्य देशोके 
आक्रमणके भय के कारण देशमें स्थिरता के अभावसे हम शान्ति एवं सुख 
से नहीं रह सकते हैँ भौर देश की विकास की गति रुक जाती दै। भावात्मक 
एकता एवं सहिष्णुता कौ भावना से हम बड़ प्रेम ओौर शान्ति के साथ, साथ- 
साथ रह्‌ सकते हँ । यही अनेकान्तव।दी दृष्टिकोण है । यही समन्वय कौ भावना 
है । इस भावना पर चलकर हम, दूसरों कौ बातों एवं उनके विचारौंमेंजो 
सत्य दवापडाहो, उसे भी मानतेहुये सहिष्णु भावसे सत्याग्राही बन जाये 
ओर उसके आधार पर समाधान।त्मक सामन्वयवादी रवेया अपनाने लगे । हम 
अपनी ही बात को सत्य मानकर उसे दूसरों पर दुराग्रह पूवेक थोपने का 
दृष््रयास न करे । इससे विचार एवं व्यवह्‌।र कौ सहिष्णुता जागृत होगी ओौर 
प्रतिदिन के अनेको संघर्षं टाले जा सकफेगे । इससे मतभेद दूर होगे । स्तेह ओर 
सौहाद्रं का मृदु वातावरण वनेगा। अपसी तनाव ओर संवषंमे नष्ट होने 
वाली शक्ति बचेगी, सब मिलकर काम करेगे ओर देश शक्तिशाली बनेगा । 
धमं नि रपेक्षता का सिद्धान्त भी मूलतः इस बात पर बल देता है कि गपनी- 
अपनी भावना के अनुकूल प्रत्येक व्यक्ति को किसी भी धम्मं के अनुपालन की 
स्वत॑त्रता है । ये परिस्थितियां मानव-इतिहास मे इस रूप मे इतनी सार्वजनीन 
बनकर पहले कमी नहीं आदं । प्रकारान्तरं से अनेकान्त का दृष्टिकोण इस 
चितन के मूल मेँप्रेक घटक रहादहै। अन्य देशों मे भी विभि धामिक 
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विचारों बाले व्यक्ति अनेकान्तवादी दृष्टिकोण, भावात्मक एकता तथा समन्वय 
की भावना के विना एक साथ नहीं रह सक्ते हे । 


सामाजिक परविश में 


समाज मे विभिन्न विचारधारा वाले व्यक्ति रहते है । उनके रहन सहन, 
रुचि, खानप।न एवं कई जगह भाषा अलग-अलग रहती है 1 उनकी पारस्परिक 
विभिन्नता कड है । इस विभिन्नताओं के रहते हये व्यक्ति परस्पर सामंजस्य 
रखते हुये बड़ प्रम से सामाजिक्ता का निर्वाह करते; परस्पर सादिष्णृता 
रखते हये समन्य की भावन। के साथ शन्ति से रहते हैँ । विभिन्नताओंमेभी 
एकता स्थापित करने का कार्यं अनेकान्तिक दृष्टिकोण ही करता है । 


मानव इस संसारम एक महत्वपूरण उत्तरदायित्व तथा कर्तव्य लेकर 
जयादहै कि वह्‌ समाज मे जपने जीवन को सुसंस्कृत, सम्य ओर सुन्दर 
बनाने के साथ-साथ अपने आस-पातके लोगों में, समाज में भी सुसंस्कृता, 
सभ्यता एवं सुन्दरता लावे, स्वंत्र प्रेम की ज्योति जलवे ओर ज्ञान का प्रकाश 
फौलावे । यही मानव-जीवन का महत्वधूणं आदशं है । सदाचार, स्नेह, वात्सल्य, 
दया, कर्णा, प्रेम ओर क्षमा मानव जीवन के सद्गुण है, जो व्यक्ति के जीवेन 
काभ निर्माण करते ओर समाज के जीवन का भी । 


विद्व में सबसे उलज्ञा हेज प्रण्न यद दकि व्पक्ति को सुधारनेमेंसारी 
पक्ति लगाई जाय या समाज को सुधारने मे । एक पक्ष दै व्यक्तिवादियो का, 
जो चाहते है, व्यक्ति, अलग-अलग इकाई है, इन विभिन्न व्यक्तियों या इकादयों 
को सुधारा जाय, उनमें परिवर्तन लाया जाय, उनका तिकास कियाजायतो 
इनका असर समाज पर पड़गा ओौर समाज में अपने आप सुधार आ जायगा । 
दूसरी भर समाजवादियों का पक्ष है कि व्यक्ति व्यक्ति में कब तक सुधार 
किया जाय । व्यक्ति बड़ा नहीं, समाज बडा है। वही मृष्यहै। अतः 
समाज के जीदन का निर्माण होना चाहिये । समाज उन्नत होगा तो व्यक्तिभी 
उन्नत होगा । 


व्यक्तिवाद में दोष यह है कि वह समाज को छोडकर चलना चाहता है । 
वह्‌ अपने सुख को ही सुख जौर अपने दुःख कोही दुःख समक्षता दै । वह 
समक्ता है कि वह्‌ सुखीदैतोसंसार सुखीदहै, वह दुःखी हैतोसंसार दुःखी 
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है । व्यक्तिवादी मानव व्यक्तिगत जीवनस ही धिरकर वेठ जातादहै.ओौर 
समाज से कटकर अपने व्यक्तित्व को ही महत्य देने लगता है । 


दूसरी ओर समाजवाद इसी धारणा को लेकर चलता है कि उसे तो समाज 
का निर्माण करना है ओर समाजके लिये ही कुष कर गुजरना है। व्यक्तिका 
कोई महत्व नहीं । 


समाजव।दी पक्षमें दोष यह है कि एकान्त समाजवाद में व्यक्ति समाज के 
नीचे कुचल दिया जाताहै, उसे दृष्टि से ओ्ञल कर दिथा जाता है । समाज- 
वादके घोर आडम्बर के नीचे व्यक्ति अपने अपको समाप्त कर देता है। 
आखिरकार व्यक्ति काभी जीवन है। उसकाभी विचार करना जीवन का 
आदणं है। | । 


ट्स प्रकार व्यक्तिवाद ओर समाजवाद के कारण व्यक्ति ओर समाज के 
बीच जो पृथक्ता आई है, उसका समाधान भारतने हजारों वषं पहले कर 
लिया है। भारतने व्यक्तिके लिये भी सोचा है ओर समाज के लिये भी। 
उसका विवारदहै, व्यक्ति ओर समाज- दोनों स्वंथा अलग-अलग नहीं है। 
व्यक्ति समाज का.अंग है ओौर समाज भी अनेकों व्यक्तियों का समूहदही तो है। 
हम अपने शरीर की ओर देखें तो पहला प्रए्न सामने आता है- शरीरः क्या 
है १ हाथ-पैर आदि अवयव, जो इस शरीर के है, उन सवकी समष्टि कानाम 
हीतो शरीर दहै। यदि हम सोचें कि हाथक्यादहै, पाँवक्यादहै? तो इसका 
उत्तर होगा--हाथ ओर पाव इस समष्टि रूप शरीर का एक-एक अंग हे। 
अतः जिस प्रकार शरीर ओर उसके अंग अलग-अलग नहीं, एक दूसरे से 
संबंधित एवं एक दूसरे पर अवलंवित हैँ, इसी प्रकार व्यक्ति समाज से ओर 
समाज व्यक्ति से अलग नहीं है। दोनोंका पोषण एक दूसरे के सहयोग पर ही 
अवलेवित है। समाज के निर्माण में व्यक्ति का निर्माण भंतनिहित हीहै। 
इस प्रकार भित्नता में एकता के दशन करना अनेकान्त दृष्टि है । इसके बिना 
भिन्नता में एकता लाई नहीं जा सकती । 


जीवन तत्त्व अपने में पूणं होते हये भी वह्‌ कई अंशो की अखंड समष्टि है । 
इसौलिये समष्टि को समन्लने के लिये अं शो का समन्लना आवष्यक है । यदि हम 
अंश कौ उपेक्षाकरते रहं तो अंशी को उसके सर्वाग एवं संपूर्ण रूप में नहीं समञ्च 
फा०--४१ 
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सकंगे । सामान्यतः समाज मेँ जो कलह या वाद-विवाद होता है, वह्‌ दुराग्रह" हठ- 
वादिता ओर एक पक्ष पर अड़े रहने के ही कारण होता है । यदि उसक्रे समस्त 
पहलुओं को अच्छी तरह देख लिया जायतो कहींन कहीं सत्यांश निकल 
आवेगा । एक ही विचार को एक तरफ से न देखकर उसको विभिन्न पहलुभों 
से जांच लियाजायतो फिर किसीको एतराज न रहेगा । अआरंस्टीन कां 
सपिक्षवाद भी इी शरूमिका पर वड़ा है । इसी भूमिका पर चलकरदीतो 
सगुण एवं निर्गृण के, ज्ञान ओर भक्ति के विवाद को सुलज्ञाया गया 1 यह्‌ 
चिन्तन वतंमान के संद में अधिक सार्थक एवं प्रासंगिक लगता है। 


वैज्ञानिक चिन्तन में यद्यपि धमं के नाम पर होने वाले अत्याचारों भौर 
उन्मादकारी प्रवृत्तियों के विरुद्ध जनमानस को संघषंशील वना दिया दै, मानव 
की इन्द्रियों के विषय सेवन के क्षेत्र का विस्तर करदधिया दहै, भौद्योगीकरण 
के माध्यम से उत्पादन की प्रक्रियाको तीत्र करदियादहै, रषष्टौं कीदूरी 
परस्पर कम कर दी है, तथापि आज का मानव सुखी एवं शान्त नहीं है। 
उसके मन की दरिया बढ़ गई । जात्तिवाद, रंगभेद, भुखमरी, गुटपरस्ती 
जंसे सूक्ष्म कीटाणुओं से वह ग्रस्त है । वह्‌ अपने परिचितो के वीच रह कर भी 
अपरिचित ओर पराया है । मानसिक क्‌ठाओं, वैयक्तिक पीडाओं ओर युग की 
कटुतासे वह्‌ त्रस्त है, संतप्त है। इसका कारण है--आत्मगत मूल्यों के प्रति 
उनकी निष्ठा का अभाव। इस अभाव को वैज्ञानिक प्रगति ओर अध्यारिमिक 
स्फुरण के सामंजस्यसे ही दूर कियाजा सकता है) इस प्रकार के चिन्तन के 
मूल मेँ प्रेरक सिद्धान्त अनेक्रान्त ही रहा है । अतः सामाजिक परिवेश मे जाघु- 
निकता के संदर्भ मे अनेकान्त का दुष्टिक)।ण बहुत ही उपयोगी हे । 


सादित्य-कला-संस्करति के परिवेश में 


वतंमान युग में सवसे बड़ी कटिनाई यह्‌ है कि पश्चिम मे अरस्तू के जमाते 
से जो तकर पद्धति ए" ओौर नानषए' की चल पड़ी वही भारतमेंभीञन्यक्ीी 
तरह अपनाई गई । यानी हर वस्तु को हम स्वीकार-नकारवाली पद्धति से 
यातोवामहैया दक्षिण, कालादहैया गोरा, अमीर है या गरीव, सवर्णं हैया 
दलित- इस प्रकार से पूरव-पर्चिम, उत्तर.दक्षिण के परस्पर विरोध के खानों 
मे ही देखते हँ । मानवीय वस्तुएँ या विच।र या व्यवहार मशीनी नहीं होता । 
उसमें यह्‌ तारिक दो टू प्रणाली उचित नहीं, यह्‌ परिम भी समञ्लने लगां 
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दे । पर हम त्रिटिश शिक्षा दधति की भांति यही पुरानी तकं पद्धति, मृत शिशु 
को मोहवश छाती से चरिपटाये रखने वाली बानर कै समान, अपनाये ह्ये हैँ । 
यहां पर महावीर के उपदेशों का अनेकान्त बहुत महत्त्वप्रणे है । आडइनस्टाइन 
ने अपने उच्च गणित आर भौतिकी मे सापेक्षतावाद का सिद्धान्त भरचारित-- 
प्रचलित किया । हज।रों वपं पूवं महावीर ओर उनके शिष्यों ने नय पद्धति से 
अपेक्षाभंग पर गहरा विचार किया था। यदि उसे आज की समाजनीति- 
राजनीत्ति-अ्थेनीति पर्‌ लागू किया जायतो गांधीजी कहते थे, उस प्रकार से 
प्रत्येक व्यक्ति स्वेस्वे कर्मण्यभिरतः" रह्‌ कर “योगः कमसु कौशलम्‌' का 
अनुसरण करेगा (--जन्म से जातीय ऊँच-नीचता नहीं रहेगी । वर्गों की परस्पर 
हितरक्षा, पंचायत ओर पंचपद्धति से बातचीत ओर परस्पर संवादसे प्राप्त 
को जा सकेगी । हर छोटी-छोटी मांग के लिये परस्पर सिर फोडने, दंगे, 
रक्तपात, घेराव ओर दवाव में मानवी शक्ति का अपव्यय नहीं होगा 1१ 





इसी प्रकार विचारके क्षो में, स1हित्य-कला-संस्कृति के क्षेत्रमे भी 
अनेकान्तवाद बहुत उपयोगी ओर एकमात्र सम्यक्‌ समीक्षा दूष्टि दे सकता है । 
आज हम देखते हैँ कि अपनी वात को मनवाने के लिये, उसी को अन्तिम सत्य 
मानकर, हम अन्य संभावनाओं को एकदम ज्लुव्ला देते है। साम्यवादी ओर 
उनके विरोधी एेसी बद्धमूल धाराओं-डाग्मा- से चिपटकर सारे विचार 
विनिमय को केवल वितंडावादमें बदल देते हैँ। जादुनिकतावादी, प्रयोगवादी 
नव-नवीन-प्रज्ञा-उन्मेष अनुयायी अधिक उदार होगे, एेसी आशाथौ, परवे 
तो दूसरे की बात जरा भी सुनने को तयार नहीं। वे सुच्यग्र भरुमि छोड़ने की 
इच्छा नहीं दिखाते ओर बहत छोटी-छोटी बातों पर "महाभारत" मचा देते दहै । 
उनके लिये वे स्वयं (रामह ओर शेष रावण, वे.स्वयं छष्ण हं ओर शेष कंस या 
कालिया" । यह्‌ वृत्ति साहित्य-कला-संस्करृति के विकास के लिये हानिकारक 
है । मनोविश्लेषणशास्त्र के नये आचायं जानते हैँ कि पूवग्रह एक प्रकारका 
मनोरोग दहै । उसप्ेतो कोई भी ज्ञान. आगे विकसित नहीं हो सकता । जहाँ 
ज्ञान" नहीं है, वरहा सृजन क्या होगा ? एेसी दिशा मे अनंत संभावनाओं वाले 
अनेकान्य से हमें बहुत प्रेरणा भिलेगी । वह्‌ “अवक्तव्यं ' तक मानवी कल्पना को 


१. ङडा० प्रभाकर साचवे के लेखानुसार, जंनजगत्‌ परिनिर्वाण विशेषांक 
पृऽ ३२। 
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पहुंचाता है ।१ अतः वह्‌ नवीनतम "मौन में अन्तिम परिणत्ति वाले" विचार को 
बहुत पहले ही सोच चूका दै । इस प्रकार साहित्य-कला-संस्कृति के परिवेण म 
भी अनेकान्त की आधुनिकता के संदभं में उपयोगिता हे । + 


संसार के विभिन्न महापुरुषों ने अपने-अपने देशों में स्थिति ओरं समय के 
अनुपार वरहा के निवासियों का जीवन सफ़ल ओर सार्थक बनाने, के लिये जो 
विचार दिये, उनम मूल तततव यही रहता है कि मानव का जीवन सफल भौर 
साथेक कंसे बने । फिर भी इस चिन्तन मे कुछ अन्तर दिखाई देता है, व्ह 
यह्‌ है कि कुछ लोग अंतरंगत। से विचार करते ह ओर कुछ लोग केवल बाह्य 
रूपसे। 


आधुनिक युग में विष्वमेंदो विचार धां हैँ। एक पाश्चात्य विचार 
पद्धति ओर दूसरी पौर्वात्य विचार पद्धति । पाएचात्य विचार.पद्धेति यथाथं पर 
आधारित गौर बहिमुं खी है । इसीलिये स्वाभाविक रूप से भौतिकता. को अधिक 
महत्व देती है । इसमे भौतिक साधनों से मानव को. सुखी बनाने का.अधिक से 
अधिक प्रयत्न है । पौर्वात्य प्रिचात्धारा अंतमुंखी होने से आध्यात्मिक सृप्त्‌- 
शक्तियों के विकास द्वारा मानव को सुखी वनाने में प्रयत्नशील है। इसीलिये 
वह्‌ संयम प्रधान है । पाश्चात्य विचार पदति भोगप्रधान विचारधाराःको 
पल्लवित करती है। फिर भी भोगप्रधान विचारधारा मे भी यदि मानव 
समाजको ठीक से चलानादहोतो कुछ नियंत्रण तो अपने भाप पर्‌ लगाना 
होगा । क्योकरि संयम के विना मनुष्य कभी सुखी बन नहीं सकता । ~ -. 


माज के युग म दोनों विचार-धाराओं सें संघं की स्थिति हे । संयम प्र 
अधिक जोर देने वाली विच।र धारा मौर भोगप्रधान विचारधारा के प्रचलन के 
विषय भं गंभीरता से सोचने लगते है तो संयम प्रधानविचारधारा से प्रचलित 
होने में स्थानीय परिस्थिति के टिस्ते के बारेमे भी चिन्तन करना आवण्यक 


हो जाताहै। 


शारीरिक आवष्यकरता की पूति तथा सामाजिक जीवन को सुख एवं 
सुरक्षित रूप से चलाने के लिये भौतिक साधनों की आवश्यकता रहती है । 
उनके विना समाज का धारण, पोषण जौर रक्षण ठीक से नहीं हो सकता । 





१, डा० प्रभाकर माचवे--जन जगत के परिनिर्वाण वि्ञोषांक पृ०३३। 
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परन्तु जव कोई समाज अपने बुदधिकोशल से इन चोजों का उत्पादन जरूरत 
से अधिक बढा लेताहै, तब उस समृद्ध स्थिति से भीसमाजमे असंतोष षदा 
हो जाता है। समाजसे खख, लालसा, या तृष्णा के बठ्ने से असंतोष, प्रति- 
स्पर्धा, ईर्ष्या जर संघपं बदृते ह । फलतः मानव-शक्ति, मानव-जात्ि को सुखी 
बनने को अपेक्षा उसके नाश ओर अकल्याण की ओर बढती है। 


 भास्तके प्राचीन निवसी ब।द्य जौर भौतिक सुखो की अपेक्षा आत्मिक- 
सुवो की ओर अधिक व्यान देते थे । ध्यान ओर आच्यात्मिक साधना मे 
विश्वास करतेथे ओर शान्तिसे अपनाजीवन विता रहे थे । उनके समयमे 
कला कामभो विकास हआ था। इस नागरिक संस्छति के नगर कारी व्यवस्थित 
आओौर सखदायी प्रतीत होते थे । पर जव बाहर से अये इए आर्यो के स(थ संघं 
हआ तो उपमे उनको पर।जथ हुई । युद्ध मेँ उनकी पराजय इई; पर भौतिक 
सुखो को प्राघान्य देने वाली उनकी संस्कृति पर उन्होने विजय पाई । दोनो के 
समन्वय से भारतीय संस्कृति क। जन्म हु, जिसकं दशंन हमको उपनिषद्‌ एवं 
महाभारत काल मे होते हैँ । भौतिक सुखों को निःस।रता समङ्ञक.र परवृत्ति मां 
से निवृत्ति मागं+ जौर अदहिसादि गुणों के विकासकी जोर वे प्रवृत्त हुये । 


भारतीय संसृति समन्वयात्मक है । उसमें दोनों विचार : वद्धक्ि क्न 
सामंजस्यदहे। जाज जो हमें समाज मे कई समस्याओं का सामना करना पड़ता 
है, ये समस्याएं किसी एक पक्ष पर अधिक जुकने से उत्पन्न होती ह । सामा 
जिक सुख एवं शान्ति के लिये दोनों विचारं पद्धतियों का समन्वय ` करके चलना 
ही श्रेयस्कर है। किसी एक का ही अवलंबन `करन। कई ` समस्य(ओं को जन्म 
देता है । अतः एकान्तवाद को छोड़कर समन्वय के प्रयोजक अनेकान्त का अव- 
लम्बन आघुनिक युग मे उपयुक्त है ॥ 
१ = 
अंतसद्छरिय परिवेशमे त 
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आज विश्व अनेक गुटों में बंटा हुआ है । खास गुट दोहै - साम्यवादी 
ओर पुजीवादी । इन दोनों गुटों के मूल मे बलवती विचारधारां काम-करः 
रही दै । परूजीवादियों ने प्रजातन्त्र को अपनाया है । विद्व मे शासन की सबसे 
अच्छी पद्धति प्रजातन्त्र है । साम्यवादियों का विरोध प्रजातन्त्र से उतना नहीं 





१. श्रवृत्तिरेषा मूतानां निवृत्तिस्तु महाफला", --गीता । 
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है, जितना पूजीवाद से । पुःजीव।द एवं साम्पवाद में सर्प-नेवले सदृण स्वाभा- 
विक विरोध दै, कुछ समय से दोनों की अति अथवा एकान्त मान्यता मे दानि 
देखकर कु लोगों ने मध्यम मार्ग-समाजवाद निकाला । यह्‌ तीसरी विचार 
धारा उपयुक्त दोनों विचारधाराओं का समन्वय है । स।म्यवाद प्रजातन्त्र में 
जम नहीं सकता है । दोनों पद्धतियों में पर्याप्त विरोध है । अतः प्रजातन्त्र के 
ढाचि मे जमाने के लिये साम्यवाद वो कुष शिथिल कर उते मध्य मार्ग तक 
लाया गया । उसी का नाम समाजवाद है। समाजवाद दोनों पद्धतियों का, 
दोनों विचारधाराओं का समन्वय है । आज संघर्षं साम्यवाद एवं पुःजीवाद में 
दै । उस संघं को तीव्र कूपन मिल जाय मौर उसको शिथिल क्रिया जाय, 
इसलिये समाजव।दी राष्ट्रं का एक मलग समह्‌ बन गया है, जो तटस्थ कह- 
लति है । इसको गुट नहीं कहा जा सकता, क्कि ये देण गुट वननि के विरोध 
मं ह । ये सवके अच्छे सम्बन्ध काम रखना चाहते हँ ओर दोनों के विरोध के 
शमन का कायं करते हँ 1 यदह अनकान्तिक विचारधारा एवं अनैकान्तिक दृष्टि 
कोण दहै, जो दोनों के एकान्त को छोडकर दोनों मे सामंजस्य विटाता है । 


आज भयानक से भयानक अस्त्रो का अनुसंधान हो रहा है । कई भयानक- 
तम संहारक अस्त्र बन चुके है । उनका निर्माण तेजी से हो रहा है । कई संहा- 
स्क अस्त्रोंकाव्यापारहो रह्‌ है, जोकि तेजी पर है । साधनोंका आधिक्य 
मनुष्य को उदहुंड एवं अमर्यादित बना देता है । प्रभृता की लालसामे एवं 
भयंकर शस्त्रास्त्र के मद में विष्व में वह्‌ कभी भी भयंकर युद्ध की आग भड़का 
सकता है । भाज यह्‌ विचारधारा काम कर रही है करि एक से एक शक्तिणाली 
शस्त्रास्त्रों का निर्माण करके विज्ञान युद्ध को सदा के लिये समाप्त कर देगा । 
यहं विचार मृग-मरीचिका से कम नहीं है । यद्यपि इस शस्त्र निर्माण की होड 
मे शक्ति संतुलन कायम कर दिया है, भौर युद्ध आगे खिसकता जा रहा है । 
भयानकतम अस्त्रो कै निर्माण ने सभी राष्ट्रो को सशंकित कर दिया है । उनके 
परिणामों से सभी भयभीत हैँ । इसलिये युद्ध को टालना चाहते हैँ । भयानक- 
तम शस्त्रास्तरों के संग्रह के कारण भावी युद्ध मानव जाति का सवेनाण कर 
सकता है । 


मानव-विकास का इतिहास इस बात कासाक्षीहै कि विज्ञान ने संहारक 
अस्व-शस्त्रो का प्रचुरता से निर्माण किया है, मानव ने निहित स्वाथवश उसका 
निर्ममता से प्रयोग करिया है । फलस्वरूप भयंकर से भयंकर संहारक लीलाएं 
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देखने को मिली हँ । विश्व का प्रथम एवं द्वितीय महायुद्ध इसका ज्वलंत प्रमाण 
दै । किन्तु प्रत्येक समय यदहीदेखा गयादहैकि मानव-मन ने उन संहारक 
शस्त्रास्त्रं से च्रस्त होकर पारस्परिक सहानुभूति सह्‌ अस्तित्व के आधार पर ही 
शान्ति स्थापित कौ है। संयुक्त राष्ट्र-संघः इस दिशा में महत्त्वपूर्ण प्रयास है । 
इस प्रकार अदिसा एवं सह्‌ अस्तित्व के आधार पर जो शान्ति स्थापित की 
गई, वह॒ बहुत अंशो मे स्थायी सिद्धं हुई है । अतः यह निश्चित है कि अदिसा 
ढारा संपादित विजय स्थायी प्वं शाश्वत विजय होती दहै। वैचारिक अदिसा 
का नाम अनेकान्त है । 


भले ही विज्ञान हमें विपुल परिमाण मे शस्वास्त्र का कोष प्रदान करे, 
किन्तु हमें उन शास्त्रास्त्रों को अपने ऊपर हावी नहीं होने देना चाहिये, किन्तु 
उन्हें सदा अपने नियंत्रण में रखना चाहिये 1 शस्त्रास्त्ों का प्रयोग सुरक्षा एवं 
शान्ति कौ रक्षा के लिये मर्यादित होना चाहिये। हर विचार के मूल में हित 
को भावना मानव कल्याण की भावना का होना बहुत आवश्यक है । 


एसे विज्ञान असा का सहचर सिद्ध हो सकता है, संहारक नहीं । मानव 
पहले--सवसे पहले मानव है, उसके पण्चात्‌ ओर कुछ इस बति का सदा 
ध्यान रखना चाहिये । ~ 


विश्व के महान्‌ राजनेताओं ने समय-समय पर विज्ञान-प्रदत्त विपुल एवं 
भायनक संहारक शस्त्रास्त्रं से संशस्तर होकर शान्ति का मार्गं अह्िसा एवं 
अनेकान्त के दारा खोजने का प्रयत्न किया है। उन्होने इस तथ्य को जान लिया 
दै कि शाश्वत शान्ति युद्ध की विभीषिका एवं आणविक शस्वास्त्ों के 
संहारक प्रयोग में नही, अपितु एवं सह-अस्तित्व में निहित है । 


भारत के भूतपूव प्रधान मंत्री स्व० पं जवाहरलाल नेहरू ने अदहिसा एवं 
अनेकान्त को अपनी नीति में सदा महत्वपूर्णं स्थान दिया है । उनका “पंच- 
शील” सिद्धान्त का निर्माण इस दिशा सें महत्वपणं एतिहासिक उपलन्धि 
है! सन्‌ {६६१मे बेलग्रेड में हआ आणविक विभीषिका के संरक्षणाथं 
विष्व के विभिन्न तटस्थ राष्ट का संम्मेलन भी इस दिशा में गौरवयूर्णश्रयास् 
है । उक्त सम्मेलनमे इसि उपयुक्त सिद्धान्त को स्पष्ट करते हुये स्व० पं 
जवाहरलाल नेहरू ने कट्‌ था-"मानवत। खतरे मे” हमें इसी पहलू से सोचना 
है। याने जो अ।वश्यक ्रदन दहै--उस पर पहले सोचें । यह्‌ आवश्यक श्रदन 
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है--युद्ध मौर शांति का। जव विष्व विनाश कीओर वरहा, तो दूसरे 
सव प्रष्न गौण हो जाते दहै । 


श्री नेहरू ने कहा था--मूञ्ने वडा ताज्जुवं होत। है कि महान्‌ शक्तिया 
हसे इज्जत का सवाल बनाकर अपनी-अपनी बात पर दृढ है, तथा ये इतनी 
महान्‌ ओर शक्तिशाली हैँ कि शान्ति वार्ताके लिये तयार नहीं । मेरा विश्वा 
हैकि यह्‌ एक गलत रुख है । इसमे उनकी इज्जत काही प्रण्न नीं वलिक 
मानव जाति के भविष्य का भी प्रषन है । 


उक्त सम्मेलन में लंका की प्रधान मंत्री श्री भंडारनायके ने अपनी हादिक 
भावना को व्यक्तं करते हुये कहा थाम इस सम्मेलनमें भाग लेने केवल 
अपने राष्ट्र कौ प्रधान मंत्रीकी हैसियतसे ही नहीं आई हं, किन्तु एकस्वर 
ओर मां की हैसियत से भी" ' । 


म एक क्षण के लिये भी ठेस विष्वा नहीं कर सकती कि दुनिया मे कोई 
भीमां है, जो अपने वच्चोंके पारम।णविक सक्रिय धूल के शिकार होने एवं 
घुल-घुल कर मरने की संभ।वना पर विचार कर सके ।' 


सम्मेलन के उदश्य पर प्रकाश डालते हुये युगोस्लाविया के राष्ट्रपति 
माशेल टीटो ने कहा था--'वेलग्रड-सम्मेलन का उदेश्य महान्‌ शक्तियों को यहं 
वतला देना है कि विश्व का भाग्य सिफं उन्हीं के हाथों में नहीं रह सकता । 


इसी प्रकार के एक सम्मेलन में, जो कि क्रेनलिन मेँखूस कीतरफ से 
आयोजित था, बोलते हये तत्कालीन रूपी प्रधान मंत्री निकिता ल्‌ इ्चेव ने 
ने कहा था--“आंशिक अणुपरीक्षण प्रतिव॑ध-संधि अंतरष्टरीय महत्व का आलेख 
है । जन्तु अणु युद्ध का खतरा समाप्त नहीं जा है । जव तक हथियारों के 
लिये दौड़ जारी रहेगी, तव तक यह खतरा वना रहेगा ।' 

उक्त अवसर पर अमरीकी विदेशं मंत्री डीन रस्क ने कटा था-- "यह्‌ एक 
अच्छा पहला कदम है, ओर यदि इसके अनुगमन मे ओौर कदम बढ़े तो मानव 
काशान्ति के लिये स्वप्नं यथार्थं रूप पा सकेगा ।' 


` इस प्रकार हम देखते कि विश्व के महान्‌ शक्तिशाली एवं आणविक 
शक्ति सम्पन्न राष्ट करो अपनी राजनीति में प्रधानतः एेकान्तिकता के अभाव 
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कोहीस्थान देते हैँ । एेकान्तिक विचारों से विश्वशान्ति को महान्‌ खतरा है । 
आज तो विरोध छोडकर दोनों विद्व को समीप लाने वाली एवं दोनो में 
समन्वय एवं सामजस्य लाने वाली पंचशौल एवं सह॒ अस्तित्व की पद्धति को 
ही अपनाना पड़गा । यह्‌ पद्धति अनेकान्त काहीरूपदहै। आज विवशतासे ही 
सही, विर्व ने इस सिद्धान्त को अपनाया है, क्योंकि इसके बिना मानव जाति 
के कल्याण का कोई मागं नहींहै। अज शक्तिशाली राष्ट जव आपस में 
शान्ति के लिये विचार विनिमय करने के लिये ववत है, तब उनकी वाणीें 
तकं एवं सामंजस्य स्थापित करने की भावना होती है, पहले सरीखी आंखों 
में क्रोध कौ मशाल नहीं रहती । संसार अपनी जलती हुई देह को क्षीरोदकं से 
शीतल करने के लिये बेचैन दहै, किन्तुतन को शीतल करतेसे पहले उसको 
अपने मन को शीतल करना चाहिये । मन की शीतलता का मार्ग दुराग्रह के 
व्याग में है, सत्य कौ राह पर अनेमेहै। सत्य के मागं का पथिक किसी भी 
अवस्था में दुराग्रह या हठ नहीं करता । 


| भयानक रूप से संहारक अणु अस्वो की विभीषिका ने बड़ी शक्तियों 

के विचारों को लचीला बना दिया है। आज एकान्त रूपसे अपने विचारो को 
उन्होने नहीं पकड रखा दै, अपितु समन्वय की भावना से दूसरों के विचारों 
को सुनकर सह अस्तित्व की भावना से मध्यमा दूढनेमे वे संलग्न है । 
अनेकान्तिक दृष्टिसे वे इस मागं को पाने में अवद्य सफल होगे । सफलता 
के लिये इस दृष्टि के सिवाय अन्य कोई दृष्टि उपयोगी नहीं है, यह बात 
आज कहने को आवश्यकता नहीं है, अपितु सब लोग इसे ठीक रूप से समञ्च 
रहे दै। 


अनेकान्त को छाया मे विकसित सह-अस्तित्व का सिद्धान्त विश्व शान्ति 
का सबसे सुगम उपाय एवं श्रेष्ठ पथ माना जा रहा है । इसको अपनाये बिना 
विश्व शान्ति असंभव है । सह-अस्तित्व का प्रयोजक, विभिन्न विचारधाराओं 
मे भी एकता लाने वाला, विभिन्न विभिन्नताओं मे सम रसता उत्पन्न करने वाला 
अनेकान्त सिद्धान्त विश्व शान्ति के लिये अनिवाथं है। 


आज जो विर्व नागरिकता की कल्पना कुच प्रबुद्ध मस्तिष्को मे उड़ानें 
ले रही हे, जय जगत्‌" का जो उद्घोष समथं चिन्तको की जिह्वा से उच्चरित 
हो रहा दै, उसको भतं रूप देना अनेकान्त की भावना के दारा ही संभव है । 
फा०- ४२ 
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इसके अतिरिक्त दूसरा कोई आधार ही नहीं है, जो विभिन्न भाषा, विभिन्न 
रंग, विभिन्न विचार, विभिन्न रहन-सहन, विभिन्न खान-पान, विभिन्न वेष-भरूषा 
के कारण खण्ड-खण्ड हुई मानव जाति की एकरूपता दे सके, उनमें समरसता 
एवं सामजस्य स्थापित कर सके । 


प्रत्येक मानव के अपने सृजनात्मक स्वातंतूय एवं मौलिक अधिकारों की 
सुरक्षाकी गारंटी को, जो "विष्व नागरिकता' तथा “जय जगत्‌” का मूल 
आधार है, अ्हिसा एवं सह-अस्तित्व की भावना ही दे सकती है, अन्य कोई 
नहीं । ये दोनों तत्व विश्वास के जनक टँ । यह्‌ विश्वास परिवार, समाजः 
राष्ट तथा इस क्रम में संपूण विश्व के पारस्परिक सद्‌भाव, स्नेह भौर सहयोग 
का आधार है । ये दोनों तत्व--संगच्छध्वम्‌, संवदध्वम्‌”१ की घ्वनि को जन- 
जन के मान्न मे अनुगुंजित करते हैँ । इन तत्त्वों का आधार अनेकान्तिक 
दृष्टिहीहै। 


पहने विश्व छोटे-छोटे अंशो मँ विभक्त था। एक रष्ट्र्‌का कोई कायं 
अन्य पर्‌ प्रभाव नहीं डाल सकता था, वयोकि उनमें परस्पर बहुत दरी थी । 
आज तो विज्ञान के विकास से वह्‌ दूरी खतम हो चूकी है। सारा विश्व एकं सूत्र 
मे वंध गया है । सव में बहुत निकरटता अ। गई है । एसी स्थिति मे एक राष्ट 
कौ कोई भी कायं प्रक्रिया अन्य पर तुरन्त प्रभाव डालती दै। इसलिये आज 
सभी राष्ट समग्र विश्व प्रर नजर रखते हुये बहुत ही सत्क दै । इसीलिये 
विश्व नागरिकता आदि के विचार पनप रहेरहै। सब राष्ट्रो मे सामंजस्य, 
एकरूपता, वंधत्व की भावना, सह अस्तित्व के विचार, दुराग्रह एवं हृठ्वाद 
का परित्याग अनिवायं वन गये हैँ। इन सवका आधार है--अनेकान्तिक 
दृष्टिकोण । 


राजनीति के परिवेश सें 


शासक के सामने कई चीजें, कई बाते, कई समस्याएं, करई प्रश्न उपस्थित 
होते है, उनका यथार्थं एवं पूर्णं ज्ञान होना बहुत आवश्यक दै । यथाथ ज्ञान 
का अभिप्राय उनकी गहराई तक पहुंचकर खुले दिमाग से उसमे से वास्त- 
विकता को दंढना । उसके पहलुओं से देवना, उसकी वास्तविकता को दूंढने 





१. ऋण्वेद १०।१६१।२। 
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मे सहायक होता दै । वास्तविकता को जाने विना निणेय गलत ठहूरता 
है, ओर गलत निणेय के परिणाम कई वक्त मे बड़ भयंकर साबित होते है । 
इस सारी प्रक्रिया मे एकान्तवाद, दुराग्रह, पक्षप्रतिबद्धता, हठ्वाद कहीं नहीं 
ठहर सकते । इनके रहने से निर्णय वास्तविकता पर आधारित नहीं रह सकते । 
इसलिये इस सारी विधि मे अनेकान्त को प्रक्रिया काम करती है। उसके चिना 
वास्तविकता का ज्ञान असम्भव रहै । 


शासन की प्रणालियों मे अधिनायक तन्त्र हौ एेसी प्रणाली है, जिसमे स्वदेश 
के र मे एकान्तवादी प्रक्रिया काम कर सकती है । इनमे एक ही व्यक्ति की 
आज्ञा काम करतीदहै। इसलिये एकान्तवादकी संभावना उसमे अधिक है । 
किन्तु इस तंत्र मे भी अन्तररष्टरीय कायं प्रणाली में एकान्तवाद से काम नहीं 
चल सकता । अपने देश में एकान्तवादिता से काम चलता है । परन्तु अन्य देशों 
के साथ सम्बन्धमेंया व्यवहार में यह्‌ नीति काम नहीं कर सकती । अंतरराष्ट्रीय 
क्षेत्र मे अन्य देशों कौ विचारधाराओं का सम्मान भी करना पड़ता है। उसमें 
से मार्गं निकालकर भपने सम्बन्ध एवम्‌ व्यवहारं बनाने पडते हँ । अतः 
अनेकान्तिक दूष्टिकोण यहां भी अनिवायं रूप से उपयोग मे लाया ही 
जाता है । 


प्रजातान्त्रिक प्रणाली में तो एकान्तवादिता को स्थान ही नहीं है। न वहां 
दुराग्रह, न हठ्वाद, न पक्षप्रतिबद्धता, न असहिष्णुता ओर न अधिकनायकवाद के 
समान अहंभाव इसमे काम कर सकतादहै। इस्मेतो विरोधमे भी अविरोध 
लाना पड़ता है, भिन्नता मे भी एकता के दशेन करने पड़ते हैँ, एवं वंचारिक 
भिन्नताओं में अभिनता देखनी पड़ती है । इसमें विरोधी पक्त तो शासन का 
अंग रहता है । पारस्परिक विरोधया मतभेद के शमन का मागं दूढकर एक- 
वाक्यताकी स्थापना की जाती है। इसमे परमत सहिष्णुता, समन्वय कौ 
भावना, सामंजस्य की स्थापना कौ इच्छा रखनी पडती है । इनके बिना प्रजातंत्र 
एक दिन भी चल नहीं सकता । दूसरे ओर विरोधी पक्ष की विचारधाराका 
इसमे सम्मान करना पडता है । विभिच्च पक्षों को निकट लाकर उनमें व्यापक 
देशो के हित एवं कल्याण की भावना को दृष्टि मे रखना पड़ता है। यह्‌ सब 


` अनेकान्त मूलक समन्वय दृष्टि सेहीसंभवरहै। विभिन्न विरोध. एव मतभेदों 


मे समन्वय लाने का महान कायं अनेकान्त की प्रक्रियासे ही संभव है। 
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अनेकान्त विश्व शान्ति का चाण दै 


विचार में अहिसा को हम अनेकान्त कहते हँ । विचार भेदके कारण ही 
वादों काजन्मदहोतादहै। उसौके कारण संघषं होता है । अनेकान्त ने इस 
संघषं कौ जड़ पर प्रहार किया । वह कहता है-- अनेकान्त के दारा किसी भी 
मत, पंथ या सम्प्रदाय में कथित विचारधारा ओर आचार पद्धति को किसी 
एक ही दृष्टिकोण से न देखकर, उसकी दृष्टि एवं उसकी अपेक्षा से भी देखो । 
जव व्यक्ति दूसरे के वाद व अन्य की विचारधारा पर शान्तिपूर्वक सहिष्णुता 
से व्यवहार करता है, तो विरोध का शमन या कमी स्वतः ही हो जाती दै । 
समन्वय दृष्टि में संघपं खतम हो जाता है । एकान्त कदाग्रह सत्य नहीं कहा 
जा सकता । कोई भी विचार तभी पूणे सत्य कहा जा सकता दै, जव कि उसे 
सभी पटलुओं से जाचा परखा न जाय । उसी तथ्य एवं सत्य का नाम 
अनेकान्तवाद है । अनेकान्त किसी भी वाद का विरोध नहीं करता । वहतो 
समन्वय दृष्टि से सवमें सत्य के अंश का ददन करता है । 


विश्व शान्ति मेँ ९कान्तवाद, दुराग्रह एवं हृठवाद खतरा उपस्थित करते 
हं । यदि विरोधी का कथन भी सरिष्णुतापूर्वक सुना जाय एवं उसकी वात से 
भी सत्यांश का दन किया जाय, तो फिर विरोध ष॑दा होने काकोई कारण 
ही नहीं । दोनों विचारधारां के बीच का मागं दूंढना पड़ता दै, जर्हां आकर 
दोनों मे समन्वय या सामंजश्य स्थापित हो जाता दहै। समन्वय में विरोध 
भावना रहती ही नहीं है । अतः संघर्ष का कोई कारण नहीं रहता \ एेसी 
ति में विश्व शान्ति सरलता से कायम रहती है । अनेकान्त के विना विश्व 
शान्ति सम्भव नहीं है । 


अनेकान्त प्रजातं कावराण दै 


इसी प्रकार प्रजातन्त्र में विरोध पक्ष शासन का अंग रहता है। उसका 
तिरस्कार कर उसे हूर नहीं फेक दिया जाता है। उसकी बात सुनकर ओर 
फिर रास्ता निकालकर कायं किया जाता है । विरोध नें भी एकता कायम की 
जाती हे ) विरोध पक्ष नहीं रहे तो शासन निरंकुण दहो जातादहै। निरंकरुण 
शासन प्रजा का उत्पीड़क बन जाता है । इसलिये वरोधपक्च मे एकता कायम 
करके शासन चलाया जाता है। अनेकान्त के बिना प्रजातन्व चल दही नहीं 
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सकता । समन्वय, विरोध मे भी एकता, सदिष्णुता ये धमं अनेक्ान्तसे ही आते 
है । अतः प्रजातन्त्र में अनेकान्त को अनिवायं आवश्यकता है । 


विश्व में कोई भी कायं हो, शासन हो, जनता हो, समाज हो, अन्तर्यष्ट्िय 
क्षेत्र हो, हर जगह सभौ व्यवहारो मे अनेकान्त की बहुत आवश्यकता होती है । 
कोई भी व्यवहार अनेकान्त के विना सफलतापूर्वक नहीं चल सकता । आचार्यं 
सिद्धसेन ने सच ही कटा है-- 


“जेण विणा लोयस्सवि विबहारो सव्वहान निव्वडई 
तस्य॒ सूबणेवकगुरुणो णमो अणेगंतवायस्स ।*१ 


जिसके विना लोक के सभी व्यवहार का सर्वथा निर्वाह नहीं हो सकता, 
चिभुवन के एकमात्र गुरु उस अनेकान्तवाद को नमस्कार है । 


अन्त मे अनेकान्त कौ व्यावहारिक उपयोगिता के सम्बन्ध में सुप्रसिद्धः 
गांधीवादी चिन्तक काका कालेलकर का उन्हीं के शब्दों मे सुन्दर कथन उद्धत 
करता हूं 


अहिसा धमे का एक उज्ज्वल रूप है “अनेकान्तवाद । इसकी तात्त्विक, 
दारंनिक ओर ताकिक चर्चा बहुत हो चुकी है। इसमे अव किसी को दिलचस्पी 
नहीं है । लेकिन सांस्कृतिक क्षेत्र मे, अन्तर्राष्ट्रिय क्षेत मे, अन्तरराज्यीयप्षेत्र में 
रंग में ओर गोरे, काले, पीले, लाल या गेहूं वर्णी सिन्न-भिन्न वर्णो के सम्बन्ध 
कै बारेमे अगर हम समन्वेयवाद को चलावेगे ओर अनेकान्तवाद कोनया रूप 
देगे तो अनेकान्त संस्छृति फिर से सजीव एवं तेजस्वी बनेगी । अगर इस क्षेत्र में 
जन समाज ने कुछ पुरुषाथं करके दिलाया तो विना कहे दुनिया भर के मनीषी 
अनेकान्त शास्त्रों का अध्ययन करेगे ओर जिसे नव प्रेरणा का उद्गम कहा है, 
उसे दुगे ।*२ 


संक्षेप मे अनेकान्त सिद्धान्त विष्व के समस्त दर्शनों धर्मो, सम्प्रदायो, मतों 


थों ओर वादों का समन्वय करता है । यह्‌ विश्व को बतलाता है कि विष्व के 


१. सन्मति तकं कां २ गा० ६६ प° ७५६। 


२. अमर भारती निर्वाण विशेबांक पु० १३६-१३७ । 
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सभी धर्मो में जहां कहीं भी सत्यां है, उसका आदर करो मौर जो असत्यांश है, 
उसको लेकर किसी सेघणा या द्वेषन करो। क्योकि घृणा आध्यात्मिक 
जीवन का सर्वोपरि वर है। इसी से क्लेश, मनोमालिन्य ओर वैर विरोध की 
भावना जन्म लेती है । इस तरह अनेकान्तवाद का आश्रय लेकर यदि मानव 


गुणग्राही बन जाय ओर दोषदृष्टि छोड दे तो विद्वका कायाकल्प हो 
सकता है । 





1 अघ्पाय 


उयखंह्एर 


अनेकान्तवाद तथा स्यादाद्‌ का सदन्त्व 
एवं उपयोगिता 


पिछले अध्यायो में अनेकान्तवाद के विषथ मे उसकी विभिन्न बातों पर 
परकश डाला गया है । उन सवके ऊपर यदिएक साथ विचार किया जायतो 
कई मह्वपुणं तथ्य सामने जते हैँ । उनसे यह्‌ भी अनुमान लग सकता है कि 
भविष्य में अनेकान्त की विचारधारा का प्रवाह किधर रहेगा । यह तो स्पष्ट है 
करि दशंन देश काल की परिवतित होने वाली परिस्थितियों में सतत विकसित 
टोता रहता हं । विकासवादी सिद्धान्तो से इतना निष्कषं तो सहज ही निकाला 
जा सकता दै कि मानवीय क्षमतायें ओर उसकी शक्ति के खरोत समय के साथ 
वदृते जा रदे है । ज्ञान भी समष्टि रूपमे गहन भौर विस्तृत होता जा रहा 
टै । विज्ञान के नित्य नवीन अनुसंधान प्रकृति के नियमों का रहस्य खोलते जा 
स्हे दै । मनोविज्ञान ओर परामनोविज्ञान के प्रयोग मनुष्य की आन्तरिक 
शक्तियों की सम्भावना बढ़ाते जारहैरहं। इन सभी दिशाओं मे बढता हुआ 
हमारा ज्ञान दशेन को अधिक उदार ओर पारगामी बनाता जा रहा है। 


आज चिन्तन कौ ओर विचार को दौली एवं पद्धतिमे भी वड़ा परिवर्तन 
हआ है । इनमे वेज्ञानिक दुष्टिकोण आ गया है । खंडन-मंडन, तथा उसमे विरोध 
एवं रागदरेष कौ भावनाणएुं कम होती जारहीहैँ। उनकी जगह एकता के 
विन्दु, सहिष्णुता, समता, उदारता आदि गुण धीरे-धीरे आते जा रहे ठै, 
अथवा लाने की अकाक्षाहै। आज विद्वमे, देशम समाजमे व साहित्यमें 
एेसे चिन्तन कौ आवश्यकता नहीं है, जो हमें भिन्न-भिन्न करके विवेर दं । 
आज तौ सर्वत्र रेते चिन्तन एवं विचारों की आवदथकतां है कि जो अलग 
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व्यक्तियों को जोड़ दे, उनमें एकता की धारा प्रवाहित कर दे। ओर उसमें 
समरसरता, समन्वय एवं सामंजस्य स्थापित कर दे । इसी प्रकार के चिन्तन 
एवं विचारों से विश्व, देण, समाज एवं हम जीवित रह सकते हैँ । जीवन 
मे ओर उसके विकास में सबको परस्पर सहयोग की आवदयकता है । यहं 
सव कायं अनेकन्त के दृष्टिकोण से ही संभव है। अनेकान्त इन कार्यो 
को सफलता के साथ कर सकता है। विभिन्नता में एकता, समरसता, 
सहिष्णुता, सामंजस्य एवं समन्वय स्थापित कर सकता है। आजकेयुगमेंतो 
इसकी बहुत आवश्यकता है । 


सक्षम दृष्टि से देवा जाय तो संसार में प्रत्येक वस्तु अनेक धमत्मिक 
मालूम होती है । इसी वात को दूसरे शब्दों में कहँ तो यह॒ कट्‌ सकते हैँ कि 
यदि क्रिसी वस्तु का यथाथं ज्ञान करनादहै तो उसे अनेक पहलुओं से देखना 
होगा । एक पहलू से देखने से वस्तु फे एक पहल्‌ का ही ज्ञान होता दहै। जैसे 
एक तरफ से किसी प्रासाद का चित्र लियातो वह्‌ चित्र प्रासाद का एक तरफ 
काही ज्ञान करावेगा, दूसरा अण ओखोंसे अद्टूता रह्‌ जायगा । चारों तरफ 
से चित्र लिये जाने परही मकान का पूणं ज्ञान हौ सकता है । यह्‌ निरीक्षण 
बाह्य दृष्टि से हुआ । वाह्र के सव ल्पों का ज्ञान होने पर भी प्रासाद के अंत- 
रंगकेज्ञानसे हम वंचित रगे । अतः प्रासादकं भीतर भी प्रत्येक हिस्से का 
चित्र लेना होगा। तभी उसका अंतरंग का भी यथाथ ज्ञान हो सकता है । 
इतने पर भी उसकी बनावट का ज्ञान हमारा शून्य ही दै । जब तक हम उसकी 
वनावटके अंतरंगका ज्ञान पूरी तरहसे नहीं कर ले, तब तक उसका यथार्थ 
ज्ञान नहीं होता । 


एक वस्तु-प्रासाद के यथाथं ओौर पूणं ज्ञान के लिये हम कितनी तरफ से 
मलग -जलग दृष्टिकोण से कितने चित्र लेना पडे? विना इसके प्रासादवां 
' यथाथे ओर पूर्ण ज्ञान होना असंभव है, इसी तरह्‌ विश्व की प्रत्येक वस्तु को 
ले लीजिये, जव तकं हम उनको विभिन्न अनेक दृष्टि बिन्दुओं से ओर अनेक 
पहलुओों से सूक्ष्म निरीक्षण नहीं करते, तव तक उस वस्तु का पूणं ओर यथाथं 
ज्ञान होना असंभव है । वस्तु के यथाथ खूपस्े पूर्णंज्ञान के लिये उसे अनेक 
द्ष्टिकोणों से देखने की इसी प्रक्रिया का नाम अनेकान्तवाद है । 


विश्व के चिन्तन की शरक्रिया मँ कई उनके जौर समश्यारं उपस्थित दोती 
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रहती दै, वे एेकान्तिक दष्टिकोणसेही पैदा होती हैँ, उन उलज्ञनों को दूर 
करते के लिये, उन समस्याओं का हल निकालने के लिये अनेकान्तवाद की 
प्रक्रिया को अपनाने के सिवाय हमारे पास अन्य कोई मागे नहीं है। 


उपयुक्त वणित दिशा से वस्तु अपने मे रहने वाले अनेक या अनन्त धर्मों 
के कारण ही अनेकान्तत्मक या अनन्तधम्मिक कही जाती है। उन धर्मो 
मे से व्यक्ति अपने इष्ट धर्मो को समय-समय पर कथन करता है । वस्तु मे कथन 
कयि जा सकने वाले वे सभी धमं वस्तु के अन्दर विद्यमान है, किन्तु एेसा 
नहीं है कि व्यक्ति अपनी इच्छासे उन-उन धर्मों को पदाथे पर आरोपित 
करता दहै 


एेसी स्थितिमे किसी एक दृष्टिसे वस्तु एक प्रकार की कही जा सकती 
है, ओौर दूसरी इष्टि से वस्तु का कथन दूसरे प्रकारसे हो सकताहै। यद्यपि 
वस्तुमे वे सव धमं है, किन्तु इस समय हमारा दृष्टिकोण हमारी नजर 
अमुक धमकी ओर है, इसलिये वस्तु एतद्रूप ज्ञात दहो रहीहै। वस्तु केवल 
इसरूपमेदही नहींरहै, वहु अन्य रूपमे भीदहै, इस सत्यको व्यक्त करने के 
लिये स्यात्‌" शब्द का प्रयोग किया जाता दहै। स्यात्‌” शब्दके प्रयोगसे ही 
हमारा वचन स्याद्वाद कहलाता है । स्यात्‌ पूवक वाद--स्याद्राद है। इसीलिये 
यह्‌ कटा जाता है कि अनेकान्तात्मक अथे का कथन स्याद्वाद है। 


स्याद्वाद को अनेकान्तवाद कहने का कारण यह्‌है कि स्याद्वाद से जिस 
पदार्थं का कथन होता है, वह॒ अनेकान्तात्मक है । अनेकान्त अथं का कथन 
स्याद्वाद है । स्यात्‌' यह अव्यय अनेकान्त का दयोतक है। इसलिये स्याद्वाद 
को अनेकान्तवाद कह सकते हैँ । स्याद्राद ओौर अनेकान्तवाद दोनों एक ही है । 
स्याद्वाद में स्यात्‌ शब्द कौ प्रधानता है, ओौर अनेकान्तवाद मे अनेकान्त धर्मं 
की मुख्यता है । ^स्यात्‌” शब्द अनेकान्त का योतक है । अनेकान्त को अभिव्यक्त 
करने के लिये ‹स्यात्‌' शब्द का प्रयोग किया जाता है । 


जन दाशेनिकों ने अपने ग्रंथों मे इन दोनों शब्दों का एक ही अथं मे प्रयोग 
कियाद 1 इस प्रयोग के पीछे जो हेतु रहा है, वह है वस्तु की अनेकान्तात्मकता । 
यह अनेकान्तात्मकता अनेकान्त शब्द से प्रकट होती है जौर स्याद्वाद शब्द से 
भी । वसे देखा जाय तो स्याद्ाद शब्द का प्रयोग अधिक प्राचीन मालूम होता 


दै, क्योकि आगमो में स्यात्‌” शब्द का प्रयोग अधिक देखने में आता है 1 उसमें 
फा०---४३े 
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४। 
वस्तु की अनिकरूपता का प्रतिपादन करने के लिये सिय" अथवा “सिया 
(स्यात्‌) शएनब्द का प्रयोग किया हुञा है 1 


यद्यपि अनेकान्तवाद स्याद्वाद का स्थूलतः पर्यायवाची शब्द कहा जाता है" 
फिर भी दोनों मँ अन्तर भी यह दै कि स्याद्वाद भाषा दोष से वचाता दै, ओर 
अनेकान्तवाद चिन्तन को निर्दोष घोषित करता है । दुसरे णव्दों मे यह कटं 
सकते है कि अनेकान्तवाद पूर्वक स्यादटाद होता दै, क्योंकि निदुंष्ट चिन्तन के 
विना दोषमुक्त भाषा का प्रयोग सम्यग्‌ रीतिसे नहीं टो सकता । अनेकान्त 
वाच्य भौर स्याद्वाद वाचक है । स्याद्राद भाषा की वह निर्दोष प्रणाली है, 
जिसके माध्यम से दूसरे दृष्टिकोण का समादर किया जाता हे। 


यदि पदां के स्वभाव को समञ्लनादहै, ओर ज्ञान का यथार्थं मूल्यांकन 
करना है तो अनेकान्तमयी स्याद्वाद दृष्टि को अपनाना चाहिये) क्योकि 
साधारण मनुष्य की शक्ति अत्यल्प दै ओर वुद्धि परिमित है । सी स्थिति में 
बहुत प्रयत्न करने पर भी हम ब्रह्माण्ड के असंख्य पदार्थो का ज्ञान करने में 
असमर्थं रहति हैँ । स्याद्वाद यही प्रतिपादन करतादैकि हमारा ज्ञान पूणं सत्य 
नहीं कहा जा सकता है 1 इसलिये हमारा ज्ञान अपेक्षिक सत्य है । पदार्थो के 
अनन्त धर्मो मसे हम एक समयमे कुछ धर्मोकाही ज्ञान कर सकते है, ओर 
दूसरों के समक्ष भी कुठ धर्मा का प्रतिपादन कर सकते हँ । 


स्याद्राद की शैली सहानुश्रुतिमय दै । इसलिये उसमे समन्वय की क्षमता 
दै । उसकी मौलिकता यही दै कि अन्य वादों कौ वह उदारता के साथ स्वीकारः 


करता है, लेकिन उनको उसी रूप में नहीं, उनके साथ रहने बाले आग्रह्‌ के 
अंशो को छोडकर उन्हें वह अपना अंग वनाता है। स्याद्वाद दुराग्रह के लिये 
नहीं, किन्तु एेसे आग्रह के लिये संकेत करता है, जिसमे सम्यक्‌ ज्ञान के लिये 
आवकाश हो । 


"जन दन" के परिणीलन, चिन्तन ओर मनन के अभाव में अन्य दशंनों 

का अध्ययन अपूर्णं ही रहं जाता है । वह इसलिये कि जेन दशेन मे आकर 
अन्य दर्शनों के समस्त मतभेद अनेकान्तवाद के कारण विलुप्त हौ जाते हँ । जेन 
दशन का सपना एक ही दृष्टिकोण है । विभिन्न दाशंनिक दृष्टियों मे प्रच्छन्न 
सत्य को वह्‌ प्रकट कर देता है । अन्य दशेनों मे दोष-दशेन करना ही मुख्य नहीं 
है, किन्तु दाशंनिक मतभेदों के वीच मतेक्यकहाहै? अओौर वह मतभेद दुर 
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कंसे हो सकता ठै--इस तथ्य का अनुसंधान -ही जेन दशंन का अपना मख्य 
विषय दहै 1 विभिन्न दशंनोंके तुलनात्मक अध्ययन की, जो आज के युग की 
सबसे बड़ी आवश्यकता है, पूति आज से ढाई हजार वर्षो से जेन ददान 
निरन्तर करता चला ञाया है । 


बोद्धिक स्तर मे इस सिद्धान्त को मान लेने से मनुष्य के नेतिक ओर लौकिक 
व्यवहार में एक महत्व का परिवतेन आजाततादहै। चारित्र ही मानव जीवन 
कासार दहै। चारित्रं के लिये मौलिक आवश्यकता इस बात की है कि मनुष्य 
एक ओर तो अपने को अभिमान्‌ से पृथक्‌ रखे, साथ ही हीन भावना से अपतत 
को बचावे । स्पष्टतः यह मागं कठिन है । वास्तविक अर्थो मे जो अपने स्वरूप 
को समञ्लता है, दूसरे शब्दों मे आत्मसम्मान करता है ओर साथ ही दूसरे के 
व्यक्तित्व को भी उतना ही सम्मान देता है, वही उपर्युक्त दुष्कर मागं का 
अनुगामी बन सकता है। इसौलिये समग्र नंतिक समुत्थान में व्यक्तित्व का 
समादर एक मौलिक महत्व रखता है । अनेक।न्त देन का अत्यन्त महत्व इसी 
सिद्धान्त के आ्ार पर है कि उसमें व्यक्तित्व का सम्मान निहित है। 


जटां व्यक्तित्व का समादर होता है, वहां . स्वभावतः साम्प्रदायिकः 
संकीणंता, संघषं या किसीभी छल, जाति, जल्प, वितण्डा आदि सदुश 
असदुपाय से वादि पराजय की प्रवृत्ति नहीं रह सकती 1 व्यावहारिक जीवन में 
भी खंडन के स्थान पर समन्वयात्मक निर्माण की प्रवृत्ति ही रहती है1 साध्य 
की पवित्रता के साथ साधन कौ पविच्रता का महान्‌ आदशं भी उक्त सिद्धान्त 
के साथदही रह सकता है। इस घ्रकार अनेकान्तवाद नैतिक उत्कषं के साथ- 
साथ व्यवहार श्ुद्धि के लिये भौ अनेकान्त दर्शन की एक महान्‌ देन है । 


विचार जगत्‌ का अनेकान्तवाद ही नैतिक जगत में आकर अहिसा के 
व्यापक सिद्धान्त का ख्प धारण करलेताहै। इसीलिये जहां अन्य दर्दनों में 
परमत खंडन पर बड़ा बल दिया गया है, वहां जंन दशन का मख्य व्येय 
अनेकान्त सिद्धान्त के आधार पर वस्तुस्थिति सूलक विभिन्न मतों का समन्वय 
रहा है । आजकल के जगत की सबसे बड़ी आवश्यकता यह्‌ है कि अपने-अपने 
परम्परागत वंशिष्ट्य को रखते हुये भी विभिन्न मनुष्य जातिर्यां एक दूसरे 
के समीप आवें भौर उनम एक व्यापक मानवता की दृष्टि का विकास हो । 
अनेकान्त सिद्धान्त म्ुलक समन्वय की दूष्टिसे ही यह हो सकता है । 
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इसमे सन्देह नहीं कि न केवल भारतीय दर्शन के विकास का अनुगमन 
करने के लिये, पितु भारतीय संस्कृति के स्वरूप के उत्तरोत्तर विकास को 
समञ्ञने के लिये भी अनेकान्तदगंन का अत्यन्त महत्त्व है । भारतीय विचार 
धाराम आहिसावादके रूप में अथवा परमत सहिष्गूता के खूपमें अथवा 
समन्वयात्मक भावना के रूप मे अनेकान्त दशंन ओर अनेकान्त प्रिचारधारा 
कीजो देन है, उसको समक्षे विना वास्तव में भारतीय संस्कृति के विकास को 
नहीं समक्ष जा सकता ।१ 


अनेकान्तवाद केवल वाद-विवाद की या जवानी जमा खचं की वस्तु नहीं 
है । एक तरह से अनेकान्तवाद भी संविभाग है । वैचारिक संविभाग अनेकान्त 
वाद है । हम एकत दूसरे के विचारों का लेन देन अच्छी तरह से करे, दूसरों की 
वातको भी हम अच्छी तरह आदर से ग्रहण करें ओर अपनीबात कोभी 
अच्छी तरह दूसरों को समन्ञावं । इससे भिन्न अनेकान्तवाद क्या वस्तु है? यदि 
यह्‌ अनेकान्तवाद हमारे सम्प्रदायो, समाजं ओर देशों के पारस्परिक विचार 
संघं की गूत्थी को न सुलज्ञा सके तो फिर उसका उपयोग क्या है? किसी 
भो जाति एवं धर्मं परम्परा के हम हो, एक दूसरे की वात को भैच्री भावस 
सुने, दूसरे यदि चाह तो अपने विचार उन देवे, ओौर हमको अपेक्षा हो तौ 
हम उनके विचारों को ग्रहण करं । इस प्रकार विचारौंमें भौ संविभाग होना 
चाहिये । यदि हम विचारों के मामले मे अपनी बुद्धि के दवार बन्द कर ले, बड़ी 
सावधानी रखें कि ज्ञान का प्रकाण कटीसेभी ञान जावे, किसी भी पक्ष, 
क्रिसी भी सम्प्रदाय, किसी भी व्यक्ति का वैचारिकश्रकाण हम तक पहुंचे नीं, 
तो हेम अनेकान्तवाद को मानने वाले नहीं कहला सकते । अनेकान्तवाद मानने 
वाला तो अपने दिमाग को खुला रखेगा । 


आज विष्व मे अन्तर्राष्ट्रिय क्षितिज मे वैचारिक तनाव बहुत अधिक है। 
अन्तररष्टिय क्षेत्र में प्रधानतया दो विचारधाराएुं ह--एक साम्यवाद ओौर दूसरा 
पूजीवाद । वास्तव मे साम्यवाद की विरोधी धारा पंजीवाद दै । पूंजीवादी देशो 
ने प्रजातन्ध को अपना रखा है। यदिवे पूँजीवादी होकर अधिनायकतंत्र 


१, डा० मंगलदेव शस्त्री एम० ए०, डी° फिल० (आव्सन) व्रिन्सीषल 
गवनमेन्ट संसत कालेज, बनारस, जन दर्तन के प्राक्कथन मे 
प०६ से १४तक। 
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अपनाते तो दोष एकच्रिक होने पर जनता मे उसकी पतिक्रिया बहुतं तीव्र होती, 
ओर वे अधिक समय तक अधिनायक तंच को नहीं रख सकते 1 कई देणोमें 
अधिनायक तन्त्र के उदाहरण हम देख चुके हैँ जौर उनके अधिनायकोंका 
पतन भी हमने देवा है। इसलिये पूँजीवाद के लिये अधिक सुरक्षित मागं 
प्रजातन्त्र का है । 


बहुत समय से इनं दोनों प्रकारके राष्टोंमे काफी तनावदहै। करई वार 
संघषं के अवसर आ चुके हैँ । लेकिन दोनों के पास भयङ्कुरतम संहार करनेवाले 
अस्त्र एवं शस्त्र दै 1 इसलिये दोनो ही संघर्ष से कतराते हँ ह युद्ध से द्र 
रहकर सामंजस्य एवं समन्वय स्थापित करने का प्रयत्न करते हँ । भयंकरतम 
संहारक अस्त्र शस्वत्‌ ले युग में सहअस्तित्व, सहिष्णुता ओौरः वै चारिक उदारता 
की अनिवायं आवश्यकता है । यही दोनों देश कर रहे हैँ ओर सहअस्तित्व का 
माभ दुंढते जा रहे दँ । 


ठे समय मे अनेकान्तवाद की आवश्यकता सर्वोपरि है। इसी के बल 
से दोनों विचारधारा वाले देश अभी तक शान्ति कायम करपायेरहैँ।॥ आजकं 
युग में अनेकान्त की श्रुमिका वहत मुल्य रखतीदै। विश्वमे विश्व शान्ति 
कायम रहना दै तो अनेकान्तसे दी यह रह्‌ सक्ती है । अत्यन्त विरोधी विचार 
चासा वालिं देश भी भयङ्कर शस्त्रास्त्रं के डर से ही, सहअस्तित्व की वात कर 
रहे ह । यद अनेकान्त का ही राजमां है, जहां दोनों देश मिलकर चलने का 
प्रयत्न कर रहे हं । 


ध्रकार समाजमें जौर हमारे देश मे भी अनेकान्त की विचारधारा 

एवं अनेकान्तिक दृष्टिकोण की अधिक आवश्यकता है! समाज में ओर हमारे 

तं निभि धमे, विभिन्न जाति, विभिन्न भाषा के लोग रहते है 1 यदि उन 

विलिन्नताओों में एकता का सूचन रहे तो समाजमे ओर देशमे शान्ति कायम 

रहना कटिनतम दो जाता दै । यह एकता का सूत्र कायम रखना अनेकान्त 

व्टिचदी हो सकता है । विभिच्ता मे एकता रखना अनेकान्त कां ही काथं 
हे ॥ इसं एकता के बल पर ही देश विकसित होता है । 


भारत म्‌ जाज तक्र पारस्परिक संघषं हुए ह, उनमें धार्मिकता की अंध 
अं १९ (3 सें 
श्रद्धा अधिक प्रेरक रही दै । यदि इस क्षे्रमे भी अनेकान्त की भावना भ जाय 
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तो भविष्यमे कभी भी इस प्रकारके संघं होने कौ नौवत नआ सके । 
अनेकान्त केवल दार्शनिक चिन्तन एवं कथन की प्रणाली ही नहीं दै, अपितु 
भरतिदिन जीवन व्यवहार मेँ भी हम अनेकान्त का प्रायोगिक रूप देह सकते द" 
गौर उसके कथन के अनुरूप कायं परवृत्ति भी देते दै । अनेकान्तवाद स्वस्थ 
चिन्तन की प्रक्रिया के साथ-साथ स्वस्थ आचार की भी प्राथमिक भूमिका है । 


जेन दर्शन की विष्व को बड़ी भारी देन अ्हिसावाद है, जो किं वास्तव ५ 
दाशेनिक भित्ति पर स्थापित अनेकान्तवाद का ही नेतिक शास्व की दृष्टि 
से अनुवाद कहा जा सकता है। धामिक दुष्टिसे यदि अ्हिसावाद कोटी 
सवंप्रथम स्थान देना आवश्यक हो तो हम अनेकान्तवाद को ही उसका 
दारांनिक दृष्टि से अनुवाद कह सकते ह । अभिप्राय यह्‌ है कि दोनों में निकट 
सम्बन्ध है । 


एक साधारण मनुष्य किसी की जान लेने को ही हिसा कटेगा 1 किसी के 
भावों को आघात पहुंचाने को वह्‌ हिसा नहीं कटेगा, परन्तु एक सम्य भुख्ष तो 
विष्ट विचारों की असहिष्णुता को भ हिसा ही कटेगा । 


विचारों की संकीणंता या असहिष्णुता ई््यादेष की जननी दै । इस 
असहिष्णुता को हम किसी अंधकार से कम नहीं समञ्षते । आज जो विएव में 


अशांति है, उसका मुख्य कारण यही ` विचारों की संकीर्णता है । इस संकीणंता 
को अनेकान्तवाद मिटाता है । 


इन विचारों कै प्रकाश मेंदेवा जाय तो अनेकान्तवाद विभिन्न रणष्टरों के 
तनाव कोकम्‌ कर सकता है, ओर वे शान्ति से सह॒ अस्तित्व के सिद्धान्त का 
पालन करते हुए पारस्परिक तनावों को भी कम कर सकते हँ । 


विरोधी तर्को मे प्रधान तकं है-- 

विरोध, संदेह, 
६ एक ही वस्तु मं भाव ओर अभाव परस्पर विरोधी धमं नहीं रह सकते 
टै । जैसे सापि गौर नेवला, व्याघ्र ओर बकरी आदि। साप गौर नेवले भें 


परस्पर स्वाभाविक विरोध दहै। व्याघ्र भौर वकरी में भी भक्ष्य-भक्षक भाव 
होने से विरोध है । दोनों का एक जगह रहना असम्भव है । उसी प्रकार एक 
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ही वस्तु में सत्त्व ओर असत्त्व नहीं रह्‌ सकते हैँ, क्योकि दोनों परस्पर विरोधी 
घमं ह । 


परस्पर विरोधी धमे एक स्थान पर रह, तो सन्देह उत्पच होना स्वाभाविकः 
है कि वस्तु का स्वभाव भावात्मक हैया अभावात्मक है । 


ये दो तक्रं भ्रधान हैँ । अवशिष्ट तक्रं इन्हीं से सम्बन्ध रखने बलेहैया 
अप्रधान है । 


जहा तक भाव ओर अभावका सवाल है, इनका एक जगह रहना आर 
न रहना सापेक्ष दै । इनका विरोध भी सापेक्ष है। दोनों की एक जगह सापेक्ष 
सत्ता में विरोध नहीं रहता ॥ इस सिद्धान्त को अनेकान्त में विरोध बताने 
वाले अन्य दर्शेन भी स्वीकार करते है ओर उसके उदाहरण उनके दर्शनों से 
मिलते दै । जैसे संयोग ओर संयोगाभाव दोनों सवेक्ष विरोधी हैँ । एक ही वृक्ष 
से वानर का संयोग जर संयोगाभाव दोनों रहते हैँ । इसमें न्याय ओरं वैशेषिक 
दर्शन विरोध नदीं देखते । शाखावच्छेदसे संयोग है, सूलावच्ेद से उसका 
अभाव भी उसी वृक्षभेदे! एकाधिकरण मे संयोग ओर संयोगाभाव दोनों ही 
रहते हैँ ओर उनमें विरोध नहीं माना जाता । उसी प्रकार सत्त्व ओर अधत्त्व 
एक ही वस्तु में अवेक्षाभेद से रहने मे कोई विरोध नहीं है । जसे मनुष्य में सत्त्व 
ओर अस्व दोनों रहते हँ । हम व्यव्हार में देखते है. मनुष्य मनुष्य है, पशु 
नहीं है । इसका मतलब वह्‌ इजा कि मनुष्य मनुष्यता कौ अपेक्लासे है जौर पशुता 
की अपेक्षा से नहीं है। यदि ्रुता को अपेक्षा से भी मनुष्य है तो मनुष्य पशु हो 
जायगा । यदि हम तख कि मनुष्य पशुदहे, तो कोई भी व्यक्ति नहीं-कह सकता 
हे कि मनुष्य षणु दहै । सभौ यही कटेगे कि मनुष्य पशु नदीं है। भाषा शास्त्र 
कीदृष्टिसे इस वाक्य करा अथे करे तो यह्‌ अर्थं हुमा कि पशुभ्रतियोगिक 
जभाव याने पशुता चा जभान मनुष्ये है । मनुष्य मनुष्य है, अर्थात्‌ मनुष्य 
मे मनुष्यता का श दै । इस प्रकार अपेक्षा से मनुष्य मे सत्त्व ओर असत्त्व 
दोनों धर्मं रहते ही द । जब ये दोनो धम एक ही वस्तुमें हमारे अनुभवे 
निरन्तर अति ्ै, तो अनुभव सिद्ध वस्तु मे विरोध कंसा इस तकंसे 


अन्य १ भी सहमत दै । अतः अनेकान्तवाद मे विरोध नामक दोष की 
सम्भावना नहीं दै । 


दूसरा विरोधी तक्र सन्देह का हे । सन्देह मे दोनो कोटि प्रधान रहती है । 





1. 0 














३४४ :: अनेकान्तवाद का समीक्षात्मक अध्ययन | 


जैसे रस्सी को देखकर साप का सन्देह होना । रस्सीदैयार्सपिदहै। इन दोनों 
कोटि में अनिष्वय रहता है । इसलिये सन्देह है । अनेकान्त में दोनों (भाव एव 
अभाव) धर्मो मे अनिश्चय नहीं है । उसमे दोनों धमं निश्चित दी हैँ । वस्ठ 
म भाव एवं अभाव दोनों ह ही । इसमें सन्देह की कोई भी गुंजाइश नदीं है । 


विभिन्न दर्शनों से अनेकान्त रदब्रि-समीत्ता 


विभिन्न दशंनकारों ने जर्हा-जर्हां अनेकान्त दृष्टि अपनाई दै, उन स्थलीं 
का उदाहरण प्रस्तुत किया है। कहीं-कहीं पर वस्तुस्थिति, कीं-कहीं पर 
सिद्धान्त, तथा कही-कहीं पर समस्याएं एेसी भाती ह कि अनेकान्त के दृष्टि 
कोण को माने बिना काम हौ नहीं चलता । हम यह निषेध कंसे कर सकते है कि 
भाव एवं अभाव परस्पर विरोधी है, इसलिये वे एक ही अधिकरण या जाधार 
या वस्तु मे नहीं रह सकते है । वस्तुस्थिति हमारी इच्छा से नहीं रहती । 
अतः यह्‌ मानना पडता है, ओौर न्याय एवं वैशेषिक दर्णन ने इसे माना द । 
दोनों ही ददन क्यों ? सभी दशंनों को यह्‌ मानना ही पड़ेगा । वस्तु स्थिति से 
आख बन्द करं तो नहीं चला जा सकता । 


सत्त्व, रज ओर तम ये तीन गुण हैँ ओर परस्पर विरोधी स्वभाव के है । 
लेकिन एक ही प्रकृति मे ये रहते हँ । यह्‌ सिद्धान्त है । इसको अन्यथा कर 
सकना सांख्य दरंन की शक्ति के बाहर दै! अतः विवश होकर भी मानना 
पडता है ओर मान लिया गया है। 


दैत जोर भेदभिदवादी वेदान्त को भी इस दृष्टिकोण को अपनाये विना 
गति नहीं है! वे इसको मानकर ही अपने सिद्धान्त का विवेचन कर सकते दँ 
ओर करते है । यह्‌ भी सिद्धान्त का मामला हुभा । यहां समस्याये भी एेसी 


खडी होती ह कि उनका हल इस दृष्टिकोण को अपनाये विना नहीं निकल 
सकता । 


चित्ररूपमे एक रग भीदै ओौरजनेकरंगभीदटहै। कहा यह्‌ जातादै कि 
एक दही चित्र रूप है। अनेक रूप रहते हुये भी चिच्ररूप को एक कहना अनेकान्त 
के दुष्टिकोण को अपनाने से हो सकता है । 


निजाकं व्यास भाष्य के टीकाकारः श्री निवासाचायं तो इस विरोधाभास 





[ षष्ठ अध्याय :: ३४५ 


से यह कहकर अपना बचाव कर लेते कि जगत ओर ब्रह्यके भेदाभेद 
स्वाभाविक है ओर श्रूति तथा स्मृति सरे साधित है, फिर विरोध कंसा ? 


विज्ञान्भिक्षु, श्री कंठाचायं आदि उपाधि भेदसे इस दृष्टिकोण को अप- 
नाते हैँ। वे कहते हैँ-"हमारे मत में आ जाइये फिर विरोध नहीं होगा" 
यह्‌ कथन यथाथ से बलात्‌ मह मोडना है । सभौ अनेकान्त दृष्टिकोण को 
अपनाते जा रहै है ओर अनेकान्तवाद का विरोध करतेदहैँ। इसनामसेही 
यदि विरोध होतो यह नाम छोड़ दिया जाय । नाम से कोई अथं नहीं । 
अपेक्षा तो इस दृष्टिकोण से है, जिसको सभी दशंनकार किसीन किसीरूपमें 
अपनाते हैँ । भावाथ यह है कि सत्य कहने का साहस नही, केवल विरोध के 
नाम पर विरोध करना ददान क्षे्रमें या व्यवहार में या अन्य किन्हीं भी क्षेबों 
मे उचित नहीं कहा जा सकता । 


विभिन्न दशेनकार तत्त्वों के निरूपण मे अनजाने ही अनेकान्त की घक्रिया 
को अपनाते हये अनुभव में आते है, तो फिर जेन दशन अनेकान्त की प्रक्रिया 
को अपनाता है तो उसका क्या अपराध है कि अन्य दशंनकार उसका विरोध 
करे । बात सिफं इतनीदही विशेष है कि अन्य दशेनकार अनेकान्त कानाम 
न लेकर अथवा प्रत्यक्ष मे अनेकान्त का विरोध कर चुपचाप अनेकान्त कौ 
प्रक्रिया को अपनाते हैँ जौर जेन दशेनकार ककर अनेकान्त की प्रक्रिया को 


अपनाता है । 


अन्य ददंनकार भी अनेकान्त की प्रक्रिया को अपनाते हैँ तो उनको प्रकटरूप 
से उसी अनेकान्त की प्रक्रिया को अपनाने के कारण जेंनदशेन का विरोध नहीं 
करना चादिये, क्योकि अन्य दशेनकारों ने भी एकानेक रूप वस्तु के स्वरूप को 
मान लिया है । 


अनेकान्त खारा समन्वय रचि 


दर्शन क्षेत्र मे, विज्ञान के क्षेत्र में, अन्तरराष्ट्रीय क्षेत्र मे, राजनीति के 
जगत्‌ मे, समाज मे प्रत्येक जगह समन्वय दृष्टिं अत्यधिक उपयोगी है । उसीसे 
सारे काम चल सकते दै, अन्यथा कदम-कदम पर अनेक समस्याएं उठ खड़ी हों 
ओर हमारा कदम एकं कदम भी आगे न बढ़ सके । इसका विवेचन कई स्थानों 
पर किया गया हे । समन्वय, सहमस्तित्व, सहिष्णुता- ये एक ही वस्तु के 
का्म--४४ 
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विभिन्न नाम हैँ । तात्पयं तीनों मेंएक ही है। इनका प्रेरक या प्रयोजक 
अनेकान्त की मान्यता है । भपनी वात पर हम अड़े रहं, एक दही विचा 
को मजनरूती से पकड़ कर रखे तो समन्वय एवं सहभस्तित्व रह नटी सकंगे । 
उनकी कल्पना भी फिर असम्भव है । समन्वय एवं सहभस्तित्व के लिए हमको 
अपनी विचारधारा, हमारी मान्यता आदि मँ कुछ लचीलापन लाना ही पड्गा, 
जिससे दूसरे को वात को सुनकर उसमें के यथाथंको भी हम प्रत्यक्ष कर 
सके । बिना इसके सहअस्तित्व रह नहीं सकता । यह्‌ जो लचीलापन आवश्यक 
है, वह्‌ अनेकान्त के दुष्टिकंण से ही आता है । अनेकान्त दर्शन न अनेकान्त के 
अङ्ग नयवाद के द्वारा काफी ज्ञगड़े सुलक्ञा लिये । नय का मतलव है एकागी 
दृष्टिकोण । 


यह बताया गया है कि मूल खूपसे दो नय रहै-द्रन्याधिक एवं पर्यायाथिक । 
सभी नयोंका समावेश इन दोनों नयो मे हो जाता है। जहां दृष्टि दव्य, 
सामान्य अथवा अभेदमूलक होती है, वहा द्रव्याथिक नय काम करता दै । जहां 
दृष्टि पर्याय विशेष मथवा भेदमूलक होती है, व्हा पर्याया्थिक नय काथं करता 
है 1 हम प्रत्येक तत्त्व का इन दो दुष्टियों में विभाजन कर सकते हँ । तत्त्वका 
कोई भी पहलू इन दो दृष्टियों का उल्लंघन नहीं कर सकता अर्थात्‌ या तो वह्‌ 
सामान्यात्मक होगा, या विशेषात्मक । इन दोनों दृष्टियों को छोडकर वह्‌ कीं 
नदीं जा सकता । चायं सिद्धसेन ने देखा कि दाशं निक जगत्‌ मे जितना भी 
ज्ञगड़ा होता दै, वह इन दो दुष्टियोँके कारणही होता है। कोई दाशेनिक 
्रव्याधिक दृष्टि को ही सव कु मानलेताहै तो दूसरा पर्यायाथिक दृष्टिको 
ही अन्तिम सत्य समक्न बंठता है । इन दोनों दृष्टियों का एकान्त आग्रह ही सारे 
क्लेश का मूल है । अनेकान्त दृष्टि दोनों का समान रूप से सम्मान करती दै१। 
इस प्रकार की दृष्टि ही सम्यक्‌ दृष्टि है। 


इस प्रकार कायं कारण भावका जो क्ञगड़ा दै, वहु भी अनेकान्तवाद की 


१. जेसंतवायदोसे सक्कोल्लु या भणंति सरवाणं 
संखाय असव्वाए तेसि सन्वेवि ते सच्चा 
तेउ मयण मणीया सम्मदंसण मणुत्तरं होति 
जं मवदुक्छ विमोक्ं वो विन परति पाडिवकम्‌ ।” 
--सम्मति तकं, २-५०,५१ । 
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दृष्टिसे सुलज्ञाया जा सक्रताहै। कायं ओौर कारण का एकान्त भेद ओर 
एकान्त अभेद ही ज्ञगड़े कामूलदहै। न्यायवशेषिक आदि दशंन एकान्तभेद 
मानते हैँ । सांव्यदशंन दोनों मे अभेद मानता है। कारण ही कायं है अथवा 
कायं कारण कूपही दै, यह अभेद दृष्टि भौ एकांगी है। आचाये सिद्धसेन ने 
कार्यं ओर कारण करा यह्‌ विरोध द्रन्याथिक ओर पर्यायाधथिक दुष्टि के आधार पर 
दुर क्रिया । द्रव्याथिक दृष्टि से कायं भौर कारण में कोई भेद नहीं । पर्यायाथिक 
दृष्टि से दोनों मे भेद है । अनेकान्त दृष्टि का यह्‌ राजमागं है कि दोनों को सत्य 
माना जाय । वस्तुतः न कायं ओौर कारण में एकान्त भेद है भौर न एकान्त 
अभेदही है । यही समन्वय का मागं है । असत्कार्यवाद ओौर सत्कायंवाद दोनों 
मिलकर ही सम्यग्दृष्टि है। 


जव हम पर्याय की ओर देखकर द्रव्य को देखते है, तब हमे सामान्य केवल 
सामान्य, अद्वैत केवल अद्रोत दिखाईदेताहै। जब हम द्रव्य कीओर पीठकर 
पर्याय को देखते है, तब हमें विशेष केवल विशेष, दैत केवल द्वैत दिखाई देता 
है । समन्वयवादी दोनों मे समन्वय देखता है ओर संगति देखता है । 


वेदान्त का अद्रंत अनेकान्त का संग्रह नय है । चार्वकि का भौतिक दुष्टि- 
कोण अनेकान्त का व्यवहार नय दहै । बौदढों का पर्यायवाद-क्षणिकवाद 
अनेकान्त का ऋजुसूत्र नय है । वैयाकरणो का शब्दद्रेत अनेकान्त का शब्द नय 
दै । अनेकान्त दशेन ने इन सव दृष्टिकोणों कौ सत्यता स्वीकार की है, किन्तु 
एक शतं के साथ। शतं यह है कि इन दृष्टिकोणों के मत समन्वयके सूत्रम 
ग्रथितं तो सव सत्य हैँ । जव वे अपनी सत्यता प्रमाणित कर दूसरोंके 
अस्तित्व पर प्रहार करते हैँ तो सब असत्य है । समन्वय का बोध सत्य का बोध 
है । समन्वय कौ व्याख्या सत्य कौ व्याब्या है । अनंत सत्य एक ही दृष्टिकोण 
से गम्य ओर एक शब्द से व्याख्यात नहीं हो सकता । 


समन्वयवादी बाह्य ओर अंतरंग, स्थूल ओर सूक्ष्म, सूतं ओर अमूर्त- 
दोनों के समन्वय सूत्र को खोजकर वस्तु की समग्रता का बोध करता है । 


यही समन्वय का दृष्टिकोण आज जगत्‌ के व्यवहार मे अनिवार्यं बन गया है । 
एक देश दूसरे देष से, एक वाद दूसरे वाद से, एक नीति दूसरी नीति से, एक 
मन्य दूसरे मनुष्य से एकदम भिन्न नहीं है । यही भिन्नता की वृत्ति संघषं का 
मूल है । अपितु क्तिसी दृष्टि से अभिन्न भी है । विश्व मे कोई दो पदां, दो वाद, 
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दो व्यक्ति, दो समुदाय कान्तिकं खूप से एकदम भिन्न नहीं दो सकते । उनकी 
भित्नता में भी कोई आधारभूत अभिन्नता अवश्य रहती है । इसी सनातन 
सत्य का प्रयोगात्मक़ खूप अंतरष्टरीय क्षितिज पर संयुक्त राष्ट्र संघ के रूपमे 
आया । हिरोशिमा ओौर नागासाकी पर अणुवम के विस्फोट के वाद द्वितीय 
विश्वयुद्ध समाप्त हुआ । तृतीय वि्वयुद्ध की प्रलयंकारी विभीषिकाओं को 
सोचते हुये विश्व के समस्तरष्टर ने मिलकर संयुक्त राष्ट संघ की स्थापना 
की । अंन्तर्सष्टिय क्षे म यह मह्वपूणं अवसर था, जव पूंजीवादी ओर 
साम्यवादी जसी विरोधी विचारधाराओं के राष्ट्रो ने एक साथ बंठने का तथा 
विष्व साट्चयं के विकास का एक समान धरातल चुना । उग्र मतभेदों मे भी 
क्रियात्मक साम्यका यह्‌ एक अद्वितीय संगठन दै, उसकी प्रभावशीलता का 
मूल्यांकन तो इस वातसेहीदहो जातादहै कि विद्व का प्रत्येक राष्ट उसका 
सदस्य वने रहने मे ही अपना गौरव एवं सुरक्षितता समञ्लता दहै । यहीं 


वेठकर सभी राष्ट अपने विचारभेदों में समन्वय कामा दूँढने का प्रयत्न 
करते ह । 
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